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الى اسرتى » والى استاذى الدكتور عاطلف 
العراقى اهسدى هذه اللمحة الميتافيزيقية المتواضعة > 
سائلا المولى عز وجل أن تنال رضاهم جميعا ›» وان 
يحفظهم الله تعمالى جميعا لما فيه خير الانسائية 
جمعماء » 
صبری عثمان محمد 


تصدير عام : a a‏ 1 
ليس ثمة شك ف ان هناك فكرا فلسفيا ثبت فق .الإسلامء» له رجاله 
ومدارسه › له نظریاته ومشاکله » له خصائصه وممیزاته ›» على اساس 
انه شب ونشا فى ظل الاسلام › وتاثر بتعاليمه » وعاش ف٠‏ جو حضارته› 
وأسهم فيه المسلمون ف المشرق والمغرب › وذلك دون اهتمام واعتداد 
بفوارق الدم او الموطن . 
e i. % 1 » 7‏ 
ومن أهم هذه الفرق الكلامية هى فرقة المعتزلة + فهم » وبحق . 
اى المعتزلة هم الواضدون الحقيقيون لعلم الكلام . 


ولا تكاد توجد فكرة هامة فيه »الا ولها أصل لذيهم ٠‏ عرضوا 
لبعض مشاکله ف اوائل القرن الثانی المجری » وشظوا په نحو قرن 
ف دراسة جادة ومتنوعة ٠‏ والحق أن مدرسة المعتزلةءمن اخصب 
المدارس العقلية فى الاسلام فكرا ورجالا ›» فلسفت امورا لم تفلف" من 
قبل » وغالجت مشاكل فيها عمق ودقة کالکمون والطفرة والتولد ¢ 
واہتگرت حلولا جديدة ." 


وتحت اسم دراسة العقائد غزضت للاخلاق الاس والطبيعةٍ ¢ 
وما بعد الطبيعة » حلولا جمديدة » ' 

ey‏ تنصب على الاله والكون والاتان وهی جخ 
فلسفة الاسلام * a 1 RM‏ 


N , e 


> ووفرلهفه المدرسة نخبة من المفكرين لى جيلين اى شلافة‎ ٠ 
› .تعاصروا .او تلاحقوا » وتنافسوا فى البحث والدراسة ف.حرية وطلاقة‎ 
والتلميذ. استاذه »› وف «هذه :المعارضة «قوتهم‎ .٠ فقد عارص الزميل زميله‎ 
وضعفهم ف آن واحد › وحفقوا انتاجا ریا تشير اليه ا وکتب‎ 
e : ثالذين اموا ا‎ 


وک کک ای یی ا ٤‏ أف مئ أ تسافن اة انهم 
يؤمنون بالعقل الايمان کله ؛ فكانوا يحكمون العقل ف كل أمر من 
+ الامورالتى يقولون بها '» على اختلاف إنواعها » سواء اكانت ف الجانب 
الطبيعى أى ( الفيزيقى ) » أو ف الجانب الالهى أو (الميتافيزيقى) ٠‏ 


0 س 


فهم على حد قول استاذنا الدكتور مدكور » اشبه ما یکون بدیکارت 
بين العقليين المحدثين »> له ينكرون النقل أو الوحى »› ولكننا نجد أنهم 
يخضعون التقل لحكم العقل ٠‏ 

وكانوا يقرون إن ( الفكر قبل السمع ) ٠‏ 

فيؤولون المتشابه من الايات القرآنية > وكانوا يرفضون الاحاديث 
التى لا يقرها العقل ٠‏ 

ولعلهم فى ردهم على خصوم الدين » وردهم على معارضيهم كانوا 
يضطرون لان يلجئوا اول الى العقل والمنطق ٠‏ 


ولذلك فهم إى المعتزلة - قد اموا اماما شديدا بالاراء الدينية 
والةراء الفلسفية المحيطة بهم على اختلاف انواعها ومسائلها ٠‏ 


ولكن نزعتهم العقلية الغالبة كانت تدفعهم الى إن يطبقوا قوانين 
العقل على عالم السماء › كما طبقوها على عالم الارض › فقادتهم 
هذه النزعة الى آراء لا تخلو جراة » وانتهت بهم الى ميتافيزيقا 
( فلسفة الهية ) له تلتزم داثما کل ما پنبغى من معانى الجلال والكمال 

ونجد أن المعتزلة فی معظم آرائهم » کانوا يقدسون حرية الرأى › 
وبخاصة مع معارضيهم » خلافا الى أنهم كانوا يقدسون هذه الحرية 

فقد کائوا يستمعون من خصومهم الى اغرب آرائهم التى 'يقولون 
بها » فانهم کانوا يتعارضون » ويتناقضون فى تفاصيل كليرة ٠‏ 

وفیما نعتقد إنه لا توجد مدرسة كمدرسة المعتزلة اعتدت باستقلال 
الراى » وقد کان لهذا الاعتداد اثره فيما حدث فى صفوتها من انقسام 
وانشقاق »› وبلغ الامر بهم الى انهم كانوا رکفرون بعضهم يعضاء 

وهذه الثهمة شاعت فى كثير من الفرق الاسلامية التى ظهرت فى 
ذلك الوقت » وهذا له يتصل بصميم العقيدة الاسلامية › التى كانت تامر 
الناس بالتسامح > وعدم المغالاة فى آرائهم ٠‏ 

هذه مقدمة أو لمحة موجزة عن هذه المدرسة » وهى مدرسة 
المعتزلة » التى عرضت لموضوعات علم الكلام فى تسق مذهبى متكامل ٠‏ 


1 


وجدیر بالذکر ان نذ : e SAL‏ 
كلامية » فقد ان نذكر هنا » أن مدرسة المعتزلة ليست أول مدرمة 
سبقتها » وربما لبعض آرائها فرق كالجهمية › والقدرية . 


ولكن المعتزلة أهم فرقة عرضت موضوعا 

E‏ فرفة عرضت موضوعات علم الكلام فى شكل 
ا O‏ علم الكلام تناقش فى اطار الحدود 
لهم بذلك ب ٠‏ زلة ٠‏ ويعترف لهم خصومهم والمنصفون 


قلت فيما سبق » أن هذه الفرقة وهى فرقة المعتزلة » قد مبقتها 
ا با سبق › آن لفرقة وهى فرقة المعتزلة » قد َد 
فرق آخری كفرقة القدرية » ونظرا لان هذه الفرقة قد ذابت فيها > 
ومن ؛ أجل كل هذ فاننا سوف لا نتحرض فى بحثتا هذا الا اهم هذ 
واقواها أثشرا وأبعدها تاثيرا فى الفكر الاسدمى › على ذا 
1 اس » فاننا آثرنا آن نشرع بالحدیث عن | هند ا FR‏ 
WT‏ هم لفرق » وهى 


الفصل الاول 
عوامل نشاة المعترلة واهم اصولها 
أولا 2 عوامل نشاتها ۰ 


ثانيا : الاصول التی أجمعت عليها ۰ 


i 
1 


أولا : عوامل نشاة المحتزلة . 
هناك عدة آراء بصدد العوامل التى ساعدت على نشأة هذه 
المدرسة » وكذلك سبب اطلاق هذا الاسم عليها وهو تسميتها بمغتزلة . 


ويورد لنا كثير من المؤرخين الى إن السبب فى تسميتهم بهذا 
الاسم » أن هناك واحد دخل على مجلس الحسن البصرى » فقال له › 
لقد ظهر فى زماننا جماعة يكفرون اأصحاب الكبائر »> فمرتكب الكبيرة 
فى نظرهم ‏ كافر وهم وعيدية الخوارج » وهناك جماعة اخرى يرزجثون 
الى يوم القيامة» فالكبيرة عندهم لاتضر مع الايمان »ولا يضر معالايمان 
معصية » كما لا ينفع مع الكفز طاعة »> وهم مرجئة الامة » اذن فكيف 
تحكم لا فى هذا الموضوع ؟ ! : 


فقبل إن يجيب الحسن البصرى »› قال واصل بن عطاء » وهو 
تلمیذ من تلامیذه کان فى مجلسه » نا لا أقول ان مرتكب الكبيرة مؤمن 
مطلقا » ولا كافر مطلقا » بل هو ف منزلة بين المنزاتين » أى لا هو 
مؤمن › ولا هو کافر › ولکنه فاسق ۰ 


وبعد ان قال واصل بن عطاء هذا القول › قام من مجلسه واعتزل 
سارية أو اسطوانة من اسطوانات المسجد › وذلك حتى يقرر ما اجاب 
به على جماعة من اصحاب الحسن البصرى › فقال الحسن عندئة : لق 
اعتزل عنا واصل بن عطاء › ومنذ ذلك الوقت سمى هو واضحابه 
بمعتزلة( ),١‏ 


وهذه هى الحادثة المشهورة ف تاریخ ظهور هذه الفرقة » ولكن 
مع شهرتها الا أن الابحاث الحديثة ل تجد فيها ميرزا عقليا كافيا : 


قمع أن هذه القصة لا تشير الى رأى الحسن البصرى وذلك حين 
اجاب تلمیذه واصل بدلا عنه » فان راى الحسن البصرى بصدد هذه 
المشكلة التى كثر فيها القول كان معروفا ف ذلك الوقت ايضا »› فهو 
فاسق او منافق(۲) . 


. ٠۷ الشهرستانى : الملل النحل » ص‎ )١( 
ىہ‎ ٠١۵ الخياط : الانتصار » ص‎ )۲( 


ت١‎ 


وهناك روابة اخرى تقرر إن الذى اسماهم بهذا الاسم هو 
قتاده بن دعامه السدوس ( التو ۷ هھ ) دخل مرة من المرات › 
امس جد .البصرة » وكان .اكمها » فاذا بعمرو ہن عبيد وذفر معه »> فاقهم 
وهو يظن انها حلقة الحسن البصرى »> فلما عرف انها ليست له فقال: 
انما هؤلاء المعتزلة ثم قال عنهم ٠‏ ومنذ ذلك الوقت » سمو بالمعتزلة(٠)‏ 


ولکن لم تكن هذه الحادثة هى بداية ظيور لفظ المعتزلة على هذه 
الفرقة » فقد اطلق هذا اللفظ من قبل بالمفهوم السياسى على من 
اعتزلوا الحرب بين على بن ا طالب وخصومه(٤)‏ ۰ 

وجدير بالذكر أن نقول ان اسم المعتزلة ليس هو الاسم الوحيد 
الذى اطلق على هذه الفرقة ٠‏ وائما' سميت بأاسماء كثبرة » كالقدرية 
لقولهم بالقدر > وقد لقبت هذه الفرقة كذلك باسم الجهمية ٠‏ 


وهناك بالاضافة الى ذللئ أسماء اطلقها عليهم خصومهم ' وهی 
“اقرب الى الشنتم مل اللفظية إو المعطلة ٠‏ ولكن المحتزلة انفسهم كان 
يحلو لهم ان یطلقوا علی أنفسهم اسم العدلية › وذلك لان العدل من 
۴ اصولهم ٠‏ ويحبون كذلك ان يسموا انفسهم باهل العدل والتوحيد ٠‏ 


وبعد فهذه .لمحة موجزة عن سبب تسمية المعتزلة بهذا الاسم 


وشهرتهم به ٠‏ 

واذا کان ) المنزلة بين المنزلتبن ) هو اصلا من أصول المعتزلة › 
فلذلك نرى أن. الرواية القائلة براى واصل بن ٬عطاء‏ من مسالة . مرتكب 
الكبيرة » وهو فاسق ولېس بالمۇمن ولا بالكافر بل هو فى مرتبة بين 
المۇمن الخالص »> وبين الكافر فهو فاسق, »نرى أن هذه الرواية في تسمية 
امعتزلة بمعتزلة اقرب الى الصواب ٠‏ والروايات الاخلرى لا تزيد عن 
کونھا کعأمل مساعد .ان صح هذا القول - ف تفسير سبب ظهسور 
المعتزلة ونشاتهم سيتام بهذا الاسم ٠‏ 1 


r طاش كبرى زادة : مفتاح السعادة »> ج ۲ » ص‎ (r) 
۰ ده أحمد محمود صبحى : ف علم الكلام > ص'۷۷‎ (+) 


۳ 


: :.أصول المعتزلة : 


لقد أجمعت لرا د بار س تعد فرقب a A‏ بی 
على اصول خمسة أقروها جميعا > واشتھروا بها » وان اختلفوا ف 
بعض تف ريعاتها » كما سيمر بنا » وذلك حين الحدیت عن کل امل 
من هذه الاصول على حده ٠‏ 


وهذه الاصول هى TT‏ » والعدل :» واو 0 f N‏ 
والمنزلة ؛ بین المنزلتين » والامر بالروف والذنھی عن انكر . 


: a 8 : س التوحيد غند المعتزلة‎ ١ 


يعد الج من أهم اصول المعتزلة » وهو عت ال ۲ ¢ ا 
الله تعالی, لا یشارکه غیره › فيما يستحق من الصفات فيا وأثباتا 
على الحد الذى يستحقه والاقرار به . 


ا ا و ن الل والران مت فهم جنيقا تقون 
على آن الله تعالی واحد لا شريك له » ال ان العتزلة ليعثون بالتوحيد 


التنزيه المطلق ه تعالى عن صفات المخلوقات.. . 


en 


i 
" ون شل المعتزله انفسهم بالدفاع عن وحدانية. اھ تعالی ولذلك‎ 0 

فقد كانوا یردون على آهل ,امرك الذين يٿېتون مع اله الها آخراء, 
أو آلهة اخرزی كالمجوسية بفرقها المتعددة # , والدهرية كذلك 


1 


: ولذلك فان المعتزلة کانوا واعيڻ علي ما يقومون؛ به ل هغذا: 
المبيل » متحمسين له فخورين ب ٠‏ ا 


ولهذا قال الخياط ان المعتزلة وحدهم المعنيون A‏ ا 
عضه” من ييل الغالمين ٤‏ وان ا 8 او کله" م کون 
سواشثم )٥(‏ ۰ ' ^ 

وقال فى معرض الفخر » ھل يعرف احد صحح الشرحيد وثنت ٠‏ 
القديم جل ذكره واحدا فى الحقيقة » واحتج لذلك e‏ الوأضحة 
والف فيه الكتب ورد على اصذاف الاين سواهم (0),: 


PR 


(۵) الاظ؛ الانتصار »› القاهرة د سنه ۱۹۲۵ »> ص ٠ e‏ 
)٩(‏ المصدر تفسه › ص ۱۷ ٠‏ 


ك 


هذا على حین کان غيرهم من الناس منشفلين بالدنيا يشفمسون 


هذا ويروون عن النظام أنه حين حضرته الوفاة »> قال : « الهم 
ان كنت تعلم أنى لم اقصر فى نصرة توحيدك › فما كان منها يخالف 
التوحيد فانا مئه برىء › اللهم فان كنت تعلم أنى كما وصفت 
فاغفر لى ذئوبى وسهل على سكرة الموت » (۸) ٠‏ 


ولا كان المعتزلة يعتقدون بواحدانية الله عز وجل › ويرون انه 
احد ولیس کمثله شیء »> وانه تعالى قديم ومادونه محدث »> وان 
التدم اخم وصف لذاته الكريمة ٠‏ فانهم كاذوا يحاربون كل مذهب 
یفندون کل قول يرون بعقولهم انه يتعارض مع مبدا الوحدانية 
جد لله شريكا ف الاذلية » ویشبه اله بخلقه آو یشبه خلقه به سبحانه. 


وبعبارة اخری یمکن ان نقول انهم نفوا عن اش تعالى جميع 
صفات المحدثات ٠‏ 


فاه تعالى ف نظر المعنزلة » ليس بجسم ولا شبح ولا صورة | 
ولا لمم ولا دم ولا شخص ولا جوهر ولا عرض » ولا پذی لون او 
طعم او رائحة وهو سبحانه وتعالى ليس بذى حرارة ولا برودة 
ولا رطوبة ولا يبوسة > عالما » قادرا » حيا » لاتراه العيون ولاتدركه 
الابصار » ولا يسمع بالاسماع > وانه القديم وحده > ولا قديم سواه» 
ل ا ن الا تطاة نلوقین لایمکن ان تطلق 
وكل صفة من الصفات التى تطاق على الخلوقين لايمكن ان تطا 
عليه سبحانه وتعالى . فهذه صفات سلب وذلك النفى كل تصور بشرى 
عن الله تعالی » فهو سبحانه ( لیس کمثله شیء ) ۰ 

ويرى المعتزلة كذلك اننا لانعلم شيثا عن ذات اله تعالى » فكل 


مایدور يتصور الائسان أو وهمه »> فاه تعالی خلاف ذلك : وقد وجد 
المعتزلة أنفسهم بعد ذلك امام عدة مشکلات »› تتصل بهذا الاصل › 


)( المصدر نفسه ›» ص 1۷ › ص ا١٤ ٠‏ 
(۸) الخياط :+ الانتصار »> ص ا1٤‏ - ٤٣‏ ° 
الشهر ستانى : الملل والتحل » ج ١‏ + ص ا۵ ٠‏ 
: نهاية الاقدام فى علم الكلام » اكسفورد »> سنة 
م ص ۲۰۱ ۰ 


ن ٤ا‏ ك 


1 
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واهم هوم الفكلات : مشكلة الصلة بين الذات وبين الصفات › فقد اعتبر 
المعتزلة الصفات قائمة بالذات › متقوعه بها › أى إن هذه الصفات. 
س ليست الا اعتبارات ذهنية عقلية ٠‏ ويمكن أن تختلف وجوة . 
۱ عتبارات فى النظر الى الشىء الواحد دون وجوب التعدد فى ذاته . 


اذن فصفات اله تعالی هی عین ذاته » واله تعالی حى عالم 
قادر بذاته لابحياة وقدرة زامدة على ذاقه . ١‏ 


اذن فالمعتزلة يیصورون صفات اه تعالی › تصویرا أبعدهم فيما 
راوا عن الاعتقاد ف إأمور اخرى تشارك اله تعالى ف الالوهية فتؤدى 
بهم الى الشرك ٠‏ 9 
وف ذلك نجد إن ابا هزيل العلاف ( أحد رجال المعتزلة ) 
يقول : اله تعالى عالم بعلم هو هو »› قادر بقدرة هى هوا» حى 
بحياة هى هو » وحدة مطلقة بين الذات والصفات . 


هذا وسوف نتحدث عن الصفات الالهية العامة عند المعتزلة ناء 
حديثنا عن آدلة وجود الله وصفاته عندهم » وذلك هو موضوع الفصل 
الثانى من هذا الكتاب . 2 


ا المشكلة الثانية التى وجد المعتزلة انفسهم أمامنا اثناء تناولهم 
لهذا الاصل > فهى مشكلة خلق القرآن » وذلك لان القرآن ( كام الله 
تعالى ) يعد صفة من صفاته تعالى . ٤‏ 


فالمعتزلة يرون إن كلام الله ( القرآن الكريم ) مخلوق » وقد 
استبعدوا أن يكون قديما قدم الذات . : ا 


وهذه المشكلة › القول بان القرآن مخلوق او غير مخلوق كانت 
موضع جدال عنيف وخصام طويل بين المسلمين » فعلى حسب رواية 
الاشعرى إن النبى صلى الله عليه وسام » والسلف لتم يقولوا » فى 
شيشا ٤‏ فليس ل آقوالهم مایوافقه ولا ما ینفعه ..')٩(‏ ل 


RN f 
KA 1 


)٩(‏ ابو الحسن الاشعرى : رسالة فى استحسان الخوض ل عات 
الكلام » حيدر أباد. »> سثة ۵١۱۹م‏ »> ص ٠١‏ د إ١‏ . 


چ 


اذن یمکن القول »إن منشا القول بخلق القرآن بتاثير اليهود 
الذين يعتقدون بخلق التوراة » اما القول بازلية القران الكريم أ 
فالمرجح انه مستفد من امسيحيين الذين يؤمنون بقدم الكلمة '» 
وممن يذهب الى هذا القول ماکدونالد › فانه یری ان القول بان القزآن 
قديم غير مخلوق ماخوذ من اعتقاد المسيحيين بالكلمة السماوية غير 
المخلوقة التى ف صدر الاب ٠‏ فقد تکون, هذه العقيدة انتقلت من الكئيسة 2 
اليونانية الشرقية الى المسلمين عن طز یحیی الدمشقى ' . 


ان الكلمة ليست كالقرآن غير المخلوق ولكن الفكرّة واحدة )٠١(‏ 
ولعل' الذى يجعل لكلام ( ماكدوناله ) شيشا من القيمة ما ذكرة 
المامون فى كتابه فى علق القرآن الذى ارسله من الرقة الى احق بن 
ابراهيم رئيس شرطة بغداد من ان الناس بقولهم القرآن غير مخلوق 


ضاهوا فول. التصاری لی عیسی بن مریم انه لیس بمخلوق اذ كان 


٠ )١١( كلمة الله‎ 


كذلك. نجد ما يقسر هذا القول ويؤيده موقف الفقهاء والمحدثين 
الذين اأحضرهم اسحق بن ابراهيم وامتحنهم فى خلق القرآن › فان 
كل واحد منهم قال القرآن كلام الله وامسك ٠‏ وقال اپن ا 
القرآن E‏ الله ولا أزيید على هذا ۰ 


را تن اتف يمتتعوا عن القلول بأن القرآن, مخلوقٍ , 


فحسب » بل رفضوا ان يقولوا غير مخلوق 1 
وقد گبان. این حتبل بقول # من قال لفظی پاقرات مخاوق 
فهمی جهمی › ومن قال غير مخلوق. فهو .مبتدع ٩ (TD,‏ 
فقدبکان اہن حنبل على راس الذين يقولون ان القرآن, وهو كلام 
اة تفال لايیكننا ان شقول, اه پو ٤‏ او يفاوق ٤‏ وقد 


بے 


)۱۰( 


Nias „Donald : Derde 1 df muslim’ Theblogy 


Jurisprudence and Constitutional Theory New York, 1903, p. 146. 


زا یی و ٠‏ کی ریا د الا ا ر < 
ص ۰۲۰۷ : 
)1( الصواعق المرسُلة :» ج 8 2 


ت 1٩‏ ى 


اتی احمد بن حنبل الكثير بسبب عدم قوله جما قالت به المعتؤلة > 
وهو أن القرآن مخلوق »ء وبخاصة فى عهد العباسيين الذين كانوا 
يساندون المعتزلة » ويتعصبون له ٠‏ او 


وحؤلاء الذين يترتفون فى القران فلا يقولون انه مخلوق إو غير 

ف يدعون بالوفقية ٠‏ وحجتهم ان ال لم يذكر ف كتابه الكريم»؛ 
و ع د فى كلام الرسول E eg E‏ 
يجقسخ فلي :السلمون )٠۳(‏ 


وهکذا ری ان القول فى ازلية ألقران الكريم وف خلقه جاء مبكرا 
وانه انما نشا تحت تائير الديانات الاخرى على الاسلام » وكان نتيجة 
لاحتكاك المسلمين بارباب طك الديانات . یا 


ولكن نتساعل الان ونة E‏ 
۶ ن ونقول - كيف نشأت هذه المشكلة 
علاقتها يالصفات الازلية ؟ ! . > وما ھی 


سبق أ 
ن تحدتنا عن راى المعتزلة فى هذه المشكلة 
ينكروا الصفات القديمة اذا كنا نقصد بها عين الذات : e.‏ 
e)‏ الصفات إشياء أو ذواتا قديمة وراء الذات » لان هذا e‏ 
e E‏ ولكنهم قد شذوا عن هذه القاعدة فى عدة مسائل 

منها الكلام › لايمكن از 
rah‏ ا ن يکون صفة له تعالی هی وا 


ا الراى للمعتزلة راجع الى فهمهم للكلام وتحديدهم له 
ا يرون أن حقيقة العا أنه عبارة عن حروف منظومه ٤.‏ 
E‏ شاهدا وغائېا ۰ والكلام كذلك لیس جنسا أو نوعا 
الا باللسان › E‏ ا 9 
فمن قدر فهو المتكلم »> ومن لم يقدر عليه 

عجم الابكم )|١٠٤١(‏ ء 


'(۱۳) الصواعق المرسلة 
CC EF 2‏ ضضض FY‏ 
> وكذلك الابانة » ص 


),٤(‏ الشهر ستانى : نهاية الاقدا 
سنة ۱۹۳٤‏ اظ ۸ 6 ھن ۴4 م ج ع القكم ٠‏ نونح ي 0 


أ ت ۷ ت 
( م 7 ۲ الميتافيزيقا ) 


وقد اختلف المعتزلة بعد ذلك فى الكلام اهو چسم › ام عرض 
فرأی بعضهم آنه جسم »> وأنه لاشىء الا جسم > وقال آخرون مثل 
ابو الهزيل ومعمر وجعفر بن حرب والاسكافى إن الكلام عرض ٠‏ 
ولكن النظام واصحابه ففد كان رايهم ان كلام الخلق عرض وانه 
خركة لانه لا عرض عندهم الا الحركة » وان كلام الله جسم ٠‏ 

وعلى أساس هذا » فكلام اله تعالى مخلوق محدث ٠‏ وذلك لان 
الاجسام والاعراض لايمكن إن تكون الا كذلك » وقد احدثه الله 
سبحانه وتعالی ۰ 

ولا كان معمر يرى ان الكلام عرض »> ويحيل ان يفعل اله 
الاغراض > فاننه انكر أن يكون كلام اث فعلا له تعالى على الحقيقة 
فقال هو فعل المكان الذى يسمع منه (۱۵) ۰ 

واذا کان کلام الله مخلوقا » فالقران ايضا مخلوق › وذلك لانم 
كلام اله » وقد خلقه الك تعالى واحدثه ٠‏ 

ولکن کیف احدثه اله تعالی ؟ ! 

لد یمکن ان یکون الله احدث الکلام ف ذاته › لانه اذا تكلم خلق 
فى ذاته الصوت الذى هو جسم او عرض »› فاصبحت ذاته محلا للحوادث 

ولا يجوز أن يحدثه لا فى محل لان الاجسام والاعراض تتطلب 
محلا تقوم به » فلا یبقی الا ان یحدثه فی محل(۱۱) ۰ 

وعلى هذا الاساس فالمعتزلة يرون ان الله تعالى متكلم »> ولكن 
له بكلام قديْم بل بكلام محدث يحدثه وقت الحاجة » الى الكلام » وأن 
هذا الكلام الملحدث ليس قائما به تعالى بل خارجا عن ذاته العلية 
يحدثه فى محل فيسمع فى المحل ٠‏ 

وقد اشترطوا فى المحل إن يكون جمادا حتى لا يكون هو المتكلم 
به دون الله(۱۷) ۰ 


٠ 1١۹۳-۱۹۱ الاشعری : مقالات الاسلامین › چ ۱ › ص‎ )٠٥( 
ابو حامک الغزالى : الاقتصاد فى الاعتقاد › القاهرة‎ (11) 


۹ م ۰ ص ص ٤٩ ٤۸‏ ۰ 
(۱۷) ابو حامد الغزالى : الاقتصاد فى الاعتقاد »> ص ص ٥4‏ - 0۸ . 


ا که 


ی شرید رک ت 


وذلك لانهم يعتقدون أن حقيقة المتكلم من فعل الكلام لإ من قام 
الكلام به(۱۸) ء کر اک 
ولهذا نجد المعتزلة قد لجثوا الى تأويل الآية « وكلم الله موس 
تكليما » فقالوا ان الله خلق كلاما فى شجرة »> وخرج منها الكلام 
فسمعه موسی عليه السلام(۱۹) ۰ د م 


وبما أن المعتزلة كانوا يدافعون عن وحدانية الله ويقاومون كل 
ما ينإف هذه الوحدانية أو يهدمها » وجدوا فى القول بان القران غير 
مكلوق ما ناركن مم وحدانة اللا حاكن » لان لشیم اذا كان قن 
مغلوق اأصح اتذيما آزلبا + :والقثم والازلية من اضفاتة الله وده ١‏ 
ولذلك قال الخليفة المامون ‏ وهو الناطق رسميا باسمهم والمعبر عن 
عقيدتهم ورايهم فى هذه المشكلة - ان الذين يقولون القرآن غير مخلوق 
ملحدون مشبهون لانهم يصفون خلق الله وفعله بالصفة التى هى 
ل ودا( ٭ 4 


فالمامون كان يرى ف اتفاق الناس على ان القران قديم اولى 
لم يخلقه الله مساواة بين الله سبحانه وتعالى وبين ما أئزل من الكلام › 
وهذا هو الشرك والتشبيه بعيدهما ٠‏ وهو يعجب لذلك كثيرا »٠‏ ويرى 
انهم اما كاذبون ف قولهم هذا › واما انهم بسبب نقص عقولهم » واهل 
جهالة بالله »> وضلالة عن حقيقة دينه وتوحيده تعالى »› وتقصير كذلك 
عن ان یقدروا الله حق قدره › ویعرفوه کنه معرفته › ویفرقوا بینه 
تعالى وبين خلقه » وعلى كلا الحالين فهم منقوصون من التوحيد حظا ٠»‏ 
مخسوسون من الايمان نصيبا ٠‏ 


ولهذا فقد امتحن المامون القضاء والمحدثين وساثر العلماء ولم 
يتعرض للعامة » وذلك لان العامة لا نظر لهم ولا استدلال ء٠وأما‏ العلماء 
فهم أرباب النظر والاستدلال » وف مقدورهم أن يفرقوا بن الله تعالى 
وین خلقه ) ویدرکوا ان القراں لا یمکن الا ان کون مخلوقا ‏ اما وقد 


(۱۸) الشهرستانى ؛ نهاية الاقدام فی علم الکلام ۰ ص ص ۴۷۹ 
۰ 2 

(۱۹) ابن تيمية الحرانى الحنبلى : بغية المرتاد فى الرذ على 
امتفلسفة والقرامطة والباطنية › القاهرة نة ۱۹۱١‏ م » ص ص ۸١-۸١‏ 

(۲۰) الطبری › ج ۱۰ » ص ص ۲۸4 ۲۸۵ ٠‏ ا 
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أمروا على القول بقدمه فقد اعتقد المامون انهم کاذپون معاندون › 
فشدد عليهم وتناولهم بالاذى الحثير ٠‏ 

هذا ولم يكتف المعتزلة فى اثبات خلق اله تعالى بالاعتماد على 
الادلة العقلية » بل تعدوا ذلك الى القول,بالادلة النقلية التى تؤيد 
قولهم هذا » وذلك بالاسنعانة ببعض الآيات القرانية مثل قوله تعالى : 
« انا جعلناه قرآنا عربیا » › فكل ما جعله الله فقد خلقه › ومثل قوله 
تعالی : « انه لقرآن مجید ق لوح محفوظ » فھذا ان دل على شیء 
فانما يدل احاطة اللوح المحفوظ بالقران › ولا يحاط الا بمخلوق(١۲)‏ 
وقوله تعالى : « انا نحن نزلنا الذكر » وانا له لحافظون )۲۲(١‏ › 
وقوله :« ما يانيهم من ذكر من الرحمن محدث »(۰)۲۳› وکل محدث 


فهو مبخلوق › ولیس بقدیم ۰ 


وف ختام حدیثی عن راى المعتزلة فى كلام اله تعالى ( القرآن ) 
وقولهم بانه مخلوق » اقول أن المعتزلة قد تمادوا فى قولهم هذا وبالغوا 
فيه حتى جعلوه عديل التوحيد » ورموا من خالفه بالكفر والالحاد( )٠١‏ 


٠‏ وكذلك نجد الخليفة المامون يساند المعتزلة فى قولهم هذا » وذلك 
لاله وجد فيه خطرا عظیما على الاسلام وسلاحا فی ایدی اعداثه 
یحاربونه به ۰ فاکتسب اهميه عظمی فى تاريخ الاعتزال » ولعب دورا 
خطيرا ولا سيما فى عصر قوة المعتزلة وسيادتهم » المحك الذى يمتحن په 
صحة الانتماء الى فرقتهم والعلامة الفارقة التى تميزهم عن أهل السنة 
ف ذلك الوقت بصفة خاصضة ١‏ 


واما المشكلة الخالثة التى ناقشها المعنزلة » وتوصلوا الى حل فيها 
يعد هو رايهم الخاص فبها »> فهى مشكلة الرؤية السعيدة ( رؤية الله 
تعالی بالابصار ) ٠‏ 

فقد أنكروا المعتزلة رؤية الله بالابصار › وذلك لان هذه الرؤية 
تقتضی الجسمية والجهة › وذلك محال فى جانب المولى عز وجل ٠‏ 


الطبرى » ج ٠١‏ )> ص ص ۲۸۵۹ ۲۸۷ ۰ 


(1) 

٠ ٩ سورة.الحجر › اية‎ )۲۲( 

(۲۳) سورة الشعراء › آية ۵ ٠‏ 

٠ ۷١ ؛ ص‎ ١ الشهرستائى : الملل والنحل »> ج‎ )۲١( 


ا 


فاهل السنة يعتقدون إن اهل الجنة يرون الله تعالى يوم القيامة» 
ولكن ليس بالقوة الموضوعة ق العين بل بقوة أخرى موهوية من 
الله تعالى(٠۲)‏ . 


وهم يبنون اعتقادهم هذا على ما جاء ف القرآن الكريم » مفلل 
قوله تعالى : « وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة )۲١(»‏ ء 
وسؤال موسى عليه السلام : « رب ارنى أنظر اليك »(۴۷) ؛ 
ولا کان الانبياء معصومون فلا يجوز ان يسال موس ربه شيا 
یعلم انه مستحیل(۲۸) ۰ ۴ 


وكذلك قول اله عز وجل : « اله نور السموات والارض» والتور 
يمكن أن يرى ٠‏ واخباره تعالى أن الكافرين محجوبون يوم القيامة عن 
رؤبته السعيدة ٠‏ حيث يقول تعالى : « كلا انهم عن ربهم يومئذ 
لمحجبون » وهذا بعنى إن المؤمنين يحظون برؤية الله تعالي حسب 
الوعد الكريم ٠‏ وعلاوة على هذا فقد ورد خبر الرؤية فى الحديث الشريف. 
اذ حدث قيس بن حازم عن جریر قال : خرج علینا رسول الله صلی الله 
عليه وسلم ليلة البدر فقال : « أنكم سترون ربكم يوم القيامة كما ترون ' 
هذا لا تضامون فى رؤیته »(۲۹) ۰ FG,‏ 8 


اذن فال السنة يقولون بوجوب الرؤية يوم القيامة شرعا › 
ولا يقرون بجوازها فى الدنيا . 


وقد اختلف الصحابة فى هل ان النبى صلى الله عليه وسلم » راى 


(۲۵) اين حزم : الفصل ف الملل والاهواء والتحل › القاهرة 
۸٨4م‏ › چ ۳ ص ۲ ۰ 
)۲١(‏ سورة القيامة : ايڏ ۲۲ . 
٠‏ (۲۷) سورة الاعراف : آي 1۳۹ . 
(۲۸) عبد القاهر البغدادى : اصول الدين » استنبول ¢ cpPHATA‏ 
ص ٠۰ ٩٩‏ 
الشهرستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام » اكسفورد › 
4 م › ص ۳۹۷ ۰ 
(۲۹) صحیح البخاری › ج ۸ ص ۱١۸‏ ۰ 


۳ 


ريه ليلة الاسراء » والمختار عندهم آنه رآه(۳۰) ۰ 

إها المعتزلة فقد إجمعوا على اتكار رؤية الله تعالى بالابصار فى 
دار القرار » واختلفوا فى الرؤية بالقلوب فقال اكترهم نرى الله تعالى 
بقلوبنا » بمعنی انتا نعلمه .بقلوبنا(۳۱) ٠‏ 

وقد شدد المعتزلة فى انكار ورؤية الله لائها تؤدى الى التشبيه ٠‏ 
ذلك لانم کانوا یرون إن الرؤية هی اتصال شعاع بین الرائی والمرئی ؛ 


ن فى حصولها البينة ٠‏ فالرؤية هى ادراك وراء العلم ولاتتعلق 


ویشتر 
نفى استحالة(۳۲) ٠‏ 


اله بالموجود »› ولهذا فقد نفوا هذه الرؤية › 

وللمهتزلة على انكار الرؤية دليلان احدهما عقلى » والاخر دليل 
نقلی مستمد من القران الكريم 4 

اما عن الدليل العقلى فهو إن الرؤية تقتضى الجسمية والجهة › 
وذلك کله محال فی جانب الولی عز وجل » وهذا يعنی آنه اذا انتفت 
الجسمية عن الله تعالى » انتفت عنه الجهة › واذا انتفت عنه الجهة ؛ 
انتفت رؤية الله > أى انتفت رؤية الناس له سبحائه ٠‏ وان کانوا قد 
جوزوا رؤيته سبحانه وتعالى بالقلوب ف الاخرة ٠‏ 


. وأما عن .الدليل النقلى الذى اقامه المحترئة على عدم امكان رؤية 
ال تعالى بالابصار » وهذا الدليل يستمد من الآية إالقراآنية « لا تدركه 
الايصار »›» وهو يدرك الابصار » (۳۳) ٠‏ 


وحقيقة إن المعتزلة قد بالغوا فى قولهم بنفى الرؤية » وتعصبوا له 


(۳۰) ابو زكريا محيى الدين النووى › بستان العارفين › القاهرة 
سنة 14۲۹ م »> ص ص 04 ى ٠ 1١‏ ن 

)۳1( الاشعرى : مقالات الاسلاميين »> الاستانة › سنة 1۹۲۹ م > 
ج ۱ + ص ص 10٥۷‏ - ۲۱۹ ۰ 

(۳۲) الشهرستانی : نهاية الاقدام قى علم الكلام » اكسفورد سنة 
۳4 م › ص ۳۵٦‏ ۰ 

(۳۳) سورة الانعام : آیه ٠١۳‏ ۰ 

اين حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل ۽ ج ۲ ؛ ص ۲ 


۲ س 


ريا كشسمم لخن القران > شارا رشو مھ زا حي 
جهة القابلة أو على اتصال شعاع بصر الرائى بامرثى(ء٠) .٠‏ 


ولكن المحتزلة وقفو' حيارى أمام النصوص القرآنية التى تثبت 
لرؤية ٠‏ اما عن الحديث فقد كذبوا روايته » وطعنوا فى اسثاده ٠ ٠‏ 


ا عن الايات القرآنية فلم يجرؤوا على تكذيبها » ولكنهم 
عتبروها مجازا واولها ٠‏ فقالوا فى ( كلمة ناظرة ) ف.الكية الكريمة 
« وجوه يومتذ ناضرة الى ربها ناظرة » > 


۴ أن كلمة ناظرة فى هذه الآية الكريمة تعنى الانتظار e‏ ظز 
و لذلاك ف ف ابو على الجبائى.ان كلمة « الى ».ف 
ف E‏ حرف جر بل امم معناه « نعم » › فهو مشتق 
من « الكلاء » فيكون المعنى أن الوجوه منتظرة نعم ربها(٠۴)‏ . 


0 قالوا فى الكيه « اله فور السموات والارض » ان الله تعالی 
لیس نورا على الحقبقة يصح رؤيته بالابصار(١٠۳)‏ › وتاولوا « الذور »' 
على أنه تعالى منور السموات والارض(۴۷) . ا 


و عترض الاشاعرة يف المعتزلة EY‏ [ 
ایا ا ا 8 تعصريف المعتزلة للرؤية › وتاویلهم 


فقالوا ان ١‏ 3 و ۰ ا 
4 ا ق و البصرى يقوم بالرائى ولا يستدعىاتصال 
اح بالمرئی او انفصال شیء من الرائی ٠‏ 


1 واذا بطل _التاثير والتباثر جازت الرؤية »> ولم توجب تشبيها 
ولا انقلابا عن حقيقة » وصارت معنى كالعلم او من جئس العلم 


. م‎ ۱١۱۰ الاشعرى : الفرق بين الفرق » القاهرة » سنة‎ )۳١( 

ص ۱۵۲ ۰ ٣‏ 
)۴١(‏ ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل » ج ۴»> ص٣‏ 
)۳١(‏ الاشعرى : الابانة فى أصول الدين » حيدر اباد . 
(۴۷) ايق القيم الجوزية : مختمر الصواعق المرملة على الجهمية 
تق القيم الجوزية : مر الصواعق المرسلة 1 

6َ e is PLE a E A E 


م ۳ت 


تتعلق بالموجود والغائب على السواء »> وتكون مثله لا توجب تاثيرا 
ولا تاشرا(۳۸) ۰ 


وقد احتج الاشعرى على الجبائى فى تاويله للاية الكريمة وجو 
وومئذ ناضرة الى ربها ناظرة» بان الوجوه منتظرة نعم ربهاءفقال ان 
النظر فى هذه الآية لا يمكن أن يكون نظر الانتظار › لان الاخان 
تنغيص وتكدير وذلك لا يكون يوم القياهة > لان الجنة دار نعيم وليست 
دار تنغیص وتکدیر ۰ 

وله يمكن ان يكون نر القلب › لان الله تعالى ذكر النظطر مع 
الوجه فاتضح ائه نظر العينين › واذا بطلت هذه المعانى الثلاثة للنظر 
لم يبق الا حالة واحدة وهى نظر الرؤية(۳۹) ٠‏ 


وقال ايضا انه لا ينبغى للمعتزلة إن يحتجوا بالاية الكريمة 
القائلة : « لا تدركه الابصار » » وذلك لان معنى هذه الآية ليس 
ما تاولوه » بل تاويلها الصحيح » اما ان الابصار لا تدركه تعالى فى 
الدنيا » ولكن تدركه فى الاخرة » واما ان ابصار الكافرين لاتدركه(٠٠)‏ 

وهذا تاويل ضعيف اذا قيس بما ذكره الامام الغزالى من ان 
الادراك فى الكية ليس معناء الرؤية بل الاحاطة » فيكون تفسير قوله 
تعالى إن الابصار لا تحيط به ولا تكتنفه من جوانبه > مكا تحيط الرؤية 
ا:2 

فالادراك هو الالحاطة وهو غير الرؤية ٠‏ 

وجدير بالذكر هنا وفى ختام حديثنا عن هذا الموضوع إن نقول 
إن النقطة الجوهرية فى هذا الخلاف بين المعتزلة وبين الاشاعرة هى 


(۳۸) الاشعرى : الابانة فى اصول الدين » حيدر اباد » الطبعة 


الاولى ›» ص ۲۰ ٠ء‏ 
(۳۹( الاشحرى : الابائة فى اصول الدين › حيدر اباد » الطبعة 


اللولى »> ص ٠ ٠۳‏ 
)٤١(‏ الاشعرى : الابانة فى أصول الدين ؛ حيدر اباد » الطبعة 
الاولى »> ص ۷ ٠‏ 


TE 


ليست ق من أصاب وهن الخطا هئ الفرقن ق تاؤيل اكات القراية 
التى ذكرت » بل فى حقيقة الرؤية . 


وارى هنا أن تعريف الاشاعرة للرؤية لا يقوم على إساس » وان 
قعريفت اة ليا هو الحضلح ميا : 


وعلى فرض إن الاشاعرة كانوا مصيبين فى قولهم أن الرؤية لاتقتضفى 
اتصال شعاع الرائى بالمرئى » فهل هذا يدفع حجة المعتزلة ف أن الشىء 
اذا کان مرئیا کان محدودا ؟ : 


هذا هو حديث المعتزلة عن إصل التوحيد » وما يرتبط به من 
مشکلات ۰۰ 


u 0 : العمدل‎ ۲ 

أ ألقه تلحدفتا عن الأصل الأول عند المعتزلة » وهو اصل التوحيد ٠٠‏ 
ويعد التوحيد اهم صفة للذات الالهية » والان سنتحدث عن الاصل الثانى؛ 
من انون االعارلة اوهو اسل العدل د al ft‏ 


ویعد العدل اهم صفة للفعل الالهى ٠‏ والعدل والتوحيد يدان من 
اهم أصول المعتزلة التى قالوا بها ٠‏ ۴ 


وعلى هذا الاساس » كانوا يحبون أن يطلقوا على انفسهم ¢ اسم 
اهل العدل والتوحيد . 


ونظرا لخصوبة مفهوم العدل عند المعتزلة » وما يحتويه هذا 
الاصل من نظريات › بل ان الاصول الثلاثة الباقية منفرعة عن العدل 
داخلة تحته » كان يحلوا لهم دائما ان يلقبوا » باسم ( العدلية ) . 


وجدير بالذكر أن نقول ان من أهم المسائل التى عنى بها المعتزلة › 
منذ بدء ظهورهم » هو القول بنفى القدر » وذلك لانه من المسائل 
الاولية التى تعرض للعقل البشرى منذ بدء تفكيره » ولانه قضية قديمة 
العهد ليس من دين من الاديان أو فلسفة من الفلسفات الا وتعمرضت له 
نوجه من الوجوه . 


— ۲۵ 


وهح إن ماكدونالد برى أن القدرية له بد وان يکوذوا تاثروا 
باللاهوت المسيحى آلا أنه سابعة ذلك فى مسالة القدر » فهو پری أن 
الاساس فى القدر هو العقل البشرى وضرورة تفكيره فيه »> وما يلاحظ 
من التناقض بين قدرة الله المطلقة وبين حرية الانسان ف اعماله 
ومسئولیته عنها(۱٤)‏ ۰ 

يدانا على ذلك إن عرب الجاهلية كانوا يخوضون ق القدر ؛ 
اكثر شعرائهم جبريين كما تشهد بذلك اشعارهم(١٤)‏ 


وحين ظير الالام اكثر المسلمسون فى البحث فى القدز ٠‏ 
ولعل السبب فى ذلك هر ان القرآن الكريم وردت فيه آيات كثبرة تقول 
بالجبر واخری يستخلص منها إن الانسان حر فى اختيار افعاله مبسئول 
عنها ۰ فمن الامثلة على النوع الارل »> وهو الجبر »> قوله تعالى 
«قل لن بصیہنا الا ما كنب اله لنا»(١٠٠)‏ وقوله تعالى : « كذلك بضل 
الله من یشاء .ویهدی من بشاء»(٤٤)‏ وقوله : «قل له املك لنفسى نفعا 
ولا ضرا الا ما شاء اله»(٥٠ء)‏ وقوله : «واو شئنا لينا كل نفس هداها 
ولکن حق القول منى لاملائه جهنم من الجنة والناس اجمعين »(1ء) 
وڈوله : « ولا پنفعكم ذصحی آن اردتم ان انصح لکم ان کان الله بويد 
ان یغوږکم هو ربكم والیه ترجعون )٤۷(»‏ ۰ 


ویثبتونه ءفقد کان 


وقواے مالي : « فمن بريد الله أن بهدبه پشرح صدرة للاسلام ¢ 
ومن ډرد ان یضله يجعل صدرة فبغا حرجا كانما يصعد ق‌السماء» (4۸) 

واذا كانت هنال آيات فرآنية تثبت القدر » فهناك آپات اخرى 
كذلك تثفی القدر » ومن هذه الآيات : 


)41( 
(۲) ابو الفرج الاصفهانیى : الاغاني > القاهرة ۱۹۰۵ م > ج ۸> 
س ۷٦‏ ۰ 
)٤۴(‏ سورة التوبة : آبة ٠ ۵١‏ 
)٤٤(‏ سورة الاعراف > آیة 1۸۸ * 
(۵؛) سورة المائدة : ية ٠ ۲١‏ 
) سورة السجدة : آية ٠ ١۳‏ 


Mac Donald, pp. 128 --- 131, 


(41 
)٤۷(‏ سورة هود : آية ۳١‏ ۰ 
)٤۸(‏ سورة الانعام : آية ٠ ۱١۵‏ 


٣٣‏ ت 


قوله تعالی : « کل نفس بما كسبت رهينة “(44) ٠‏ 
وقوله : « من عمل مالحا فلنفسه ومن اساء فعليها ٠ )5٠(“‏ ' 
وقوله : « هنا لك تبلو کل نفس ما اسلفت )۵١(»‏ ۰ : 


وقوله : « وقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شاء 


فايكفر »(0۲) ء 


وقوله : « انا هدرناه السبيل اما شاكرا واما كفورا ٠٠ )٥۳(»‏ 


وقوله تعالی + « قد جاءکم ڊصائر من ربكم فمن ابصر لنفسه ومن 
عمی فعلیها )۵٤()‏ ۰ 


وقوله : « قل يا ايها الناس قد جاءكم الحق ن ربكم فمن شتی 
فانما بهندی لنضه ومن فل فانما یضل علیها )٥۵(»‏ ۰ 


وقوله سبحانه : « ومن يعمل سوءا و یظلم نفسه ثم يستغفر الله 
جد الله غفورا رحیما » ومن یکسب اثما فانما یکدبه على نفسه وکان 
الله عليما حكيما »(01) ٠‏ . 


ولربما قد اجتمعت الفكرتان التسبير والتخيير ف اية واحدة كيا 
فى هذه الآيات على سبيل المثال » لا على سبيل الحصر ٠‏ 


مثل قوله تعالی : نها تذكرة فمن شاء ذ 1 بذ 
لی : « كلا انها تذكرة فمن شاء ذکره › وما یذکرون 
الا ان يشاء الله »(0۷) ٠‏ اا 


(4۹) سورة المدثر : آية ١ئ ٠‏ 

. ¿1 سورة فصلت : آية‎ )۵١( 

(۵01) سورة يونس : اية إ۳ ٠‏ 

(۵۲) سورة الكهف : آية ۲۸ ۰ 

(۵۳) سورة الانسان : آية ۳ . 

4 سورة الانفام : آية‎ )۵١٤( 

(00) سورة يونس : آية 1۰۸ . 

(۵1) سورة النساء : آية من ١١١‏ س ١إا‏ . ۱ 
(۵۷) سورة المدثر : آية ٠. ۵٥ ۵٤‏ 


س ۳۷۲ 


5 که حش کد م اک م چ حت ج بک یھ م که 


4 امش دوت وحص ون‎ n 
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وټوله سبحانه وتعالی : « ان الله لا يفير ما بقوم حتی فيرو 
ا يانفسهم ۰ واذا آراد الله بقوم سوعا فلا مرد له وما لهم من دوا 
من وال “(0۸) ۰ 
وقد كان اكثر' المسلمين فى صدر الاسلام - ولا يزالون الى الوم - 
اميل الى ابات القدر منهم الى نفيه > واقرب الى القول بسلطة . 
طal‏ نهم الى ية العبد فى اختيار 
المطلقة على جميع أفعال العباد » منهم الى حري ي 
افعاله ٠‏ فان عقيدتهم العامة فى القدر هى إن أفعال ا جمیعا خلقها 
الله 'تعالىٰ فى فاعليها (04) ٠‏ ۰ 
خلافا لكل هذا يتضح لنا من الاحاديث الشريفة › المروية عن 
8 - 0 
الرسول '(ضلى الك عليه وسلىم) وعن الحجحابة ٠»‏ انهم جميعا يقولون 
ہالخیر ›» آی ان کل .فعا هو من عند الله تعالى ۰ 


يقنول الرسول الكريم «٠:‏ لايؤمن عبد حتى يؤمن بالقدر خيره 
وشره Ki‏ )1۰( ۰ 5 


ويقول : « ما بلغ عبد حقيقة الايمان حتى يعم إن ما اصابه 
كق ليخطئه وما اخطاه لم يكن ليصیبه ¢ (11( ۰° 


وروی عن ابن مسعود أن النبى صلى الله عليه وسلم قال « الشقى 
من شقی فى بطن امه والسهيد من وعظ بغيره » (1۲) ٠‏ 


وقال علی بن ابی طالب : « کان رسول الك صلی الله عليه ولم 
ذات یوم جالسا وفی ده عود بنکت به » فرفع راسه فقال : ما منکم 
من نفس الا وقد علم منزلها من الجنة وآلنار ٠‏ فقالوا + يارسول 

(0۸) سورة الرعد : آية f‏ " 

(۵4) الاشعرى : الفرق بين الفرق › القاهرة سنة ۹۹۱۰»ض ٠٠٤‏ 

وابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل › ج ٣‏ » ص ٠ ٣۲‏ 
القاهرة سنة ۱۹۳۸ م ٠‏ 

والغزالى : الاقتصاد فى الاعتقاد › القاهرة سنا ۱۹۰۹ م »> ص ۴١‏ 

(1۰) مسند ابن حنبل › ج۲ »> ص ۱۸41 ۰ 

(11) المسئند » ج ١‏ › ص ا٤٤ ٠‏ 

(1۲) صحیح مسلم › ج ۸ + ص ٤0‏ ۰ 


a FA = 


الله فلم نعلم ؟ أفلا نتكل ؟ قال : لا » أعملوا فكل ميسر لما خلق 
له * ثم قرا : « فاما من اعطی واتقی و وصدق بالحسنی ‏ فسنیمره 
لليسرى › وأما من بخسل واستغنى وكذب بالحسنى فسنيسره 
للعسری »(1۴) ۰ 


وقال رسول اله (صلى اله عليه وسلم ) : « ان احدكم يجمع فى 
بطن امه اربعین یوما > ثم يكون علقة مثل ذلك »> شم مضغة مثل 
ذلك ».نم یبعث اله ملكا فیؤمر باربع ؛ برزقه واجله وشقی او سعید 
فوالله ان أحدكم - أو الرجل - ليعمل بعمل اهل النار حتی ما یکن بينه 
وبينها غير باع أو ذراع فيسبق عليه الكتاب فيعمل يعمل اهل الجنة 
فيدخلها ٠‏ وان الرجسل ليعمل بعمل اهل الجنة حتى ما يكون بينه 
وبينها غير ذراع او ذراعين فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل اهل النار 
فیدخلها(ء1) ۰ 


قد سبق آن قلت أن عامة المسلمين فى صدر الاسلام كائوا يقولون 
ويؤمنون بالقدر خيره وشره من الله تعالى › وان الانسان فى هذه 
الدنيا مسيرا لا مخيرا » وان القلم قد جف على علم الله . 


غير ان بعض المسلمين اخذوا فى اول الامر يشكون' ف القدر › 
ويتساعلون كيف بقدر اله تعالى الشر عى الانسان ثم يحامبه عليه . 


ثم بعد ذلك أخذ هذا الشك ينمو فى نفوس بعض المسلمين ›» ويقوى 
حتى اصبح يقينا وصار عقيدة متاصلة فيهم » فرفضوا القدر » واثبتوا 
للعبد قدرة على افعاله وحرية فى اختيارها ٠‏ أولك هم اجماعة 
القدرية » الذين راوا ان بعض السلمين يغالون ف الجبر » ويثاء على 
هذا فقد رفضوا القول بالقدر »> کمعبد الجهنى . ٠٠‏ والقاضی عط اء 
بن يسار » وغيلان الدمشقى » وغيرهم ٠‏ وقد تمادى القدرية فى قولهم 
بنفى القدر » حين راوا أن الجهمية اتباع الجهم بن صفوان. الذين 
يعرفون بالجبرية الخاصة لا يثبتون للعبد فعله ولا قدره على الفعل 
صلا ؛ فقد کان الجهم يقول 1 آن الانسان لا.یقدر على شىء ولا يوصف 
بالاستطاعة وانما هو مجبور فى افعاله » وان الله هو الذى يخلق فيه 


(1۳) المصدر نقسه »> ج ۷ + ص ۷ء . 
)1٤(‏ صحيح البخاری : ج ۷ »> ص ۱41 ٠‏ 


۳۹ ت 


ا لحمادات » فتنسب أفعاله اليه مجازا 
نحو ما یخلق فی سائر | ب افعاله اليه مج 
r Th‏ لت الشعس ٠‏ 
كبتها الى الجمادات »> وكقولنا اثمرت الشجرة و لشمسر 
وکما ان الافعال جير كذلك التكليف جبر › والثواب والعقاب 
جبر(٥1)‏ ۰ 
وعلى هذا الاساس فلم يرق هذا التعنت فى الجبر e‏ و 
يرتاحوا اليه » فاحدث فی نفوسهم رد فعل قوی › وکان سببا لی تمادیچم 
فی نفی القدر ٠‏ 
وإذا كان الجهمية قد تطرفوا فى الجر / فالقدرية قد تطرفوا 
إنضا ف الحرية ٠‏ وقد أخذت مقالة القدرية تنتشر وتئفش › ولكن اكثر 
المسلمين لم يستحسنوها ٠‏ 
وقد اعتنق هذا القول من بعدهم - اى القول بالحرية - المعتزلة 
وتڍنوها وكاذوا أقدر من القدرية الاوأين على شرحها والدفاع عتها(1٦)‏ 


وقد اجمع العتزلة على ان العباد خالقون لافعالهم مخترعون 
لها » وان اله سبحانه وتعالى ليس له فى افعال العباد المكتسية صضع 
ولا تقدیر > لا بايجاد ولا بنفی(1۷) ۰ 

ما مدا معمر والجاحظ فانمها وان وافقا ساثر المحتزلة فى أن الله 
تعالی لا دخل له فی افعال عباده › فقد قالوا انها من فعل الطبيعة » اى 
اضطرارية كقعل النار للاحراق والثلج للتبريد ›» وهى انما ی الئ 
فاعليها مجازا لظهورها منهم » لان العباد ليس لهم الا الارادة(1۸) ٠‏ 


(1۵) الشهرستانى : الال والنحل » على هامش الفصل فى الل 


هواه والح » لابن حزم > القاهرة سنة 1۹۲۸ م »> ج ١‏ ؛ ص "١١‏ 


(11) اليغدادى : الفرق بين الفرق » ص ٠ 1٤‏ 
(1۷) الاشعرى : الفرق بين الفرق » ص ٠ ٩۶‏ 
واہن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل › ج۲ › ص ٠ ٣۳‏ 
الائ اسول التق > هى 2۵ : 
ا 2 . 
)1۸( ابن حزم : الفصل ف اللل والاهواء والنحل ؛ چ ۲ › 
اض ٣؟‏ * 


ومع ذلك كله فان المعتزئة لم ينكروا - والحق يقال العلم 
الازلي »› فاك ,تعالى عندهم لم يزل عالما بكل ما يكون من أفعال خلقه 
لاتخفى عيه خافية » وم يزل عالا من يؤمن ومن يكفر ومن يعصى(1۹) 


وكذلك لم ينكر المعترلة ان القدرة التى يقوم بها الانسان باعماله 
من االله بقاع ۰ 


ولكن المحتزلة اختلفوا فى متى يمنح الله تعالى الانسان هذه 
القدرة ۴ 


فالذين يقولون ان الاستطاعة عرض وانها غير الانسان وغير 
الصحة والسلامة كاأبى الهذيل العلاف والفوطى › يرؤن إن الله تعالى 
يخلق القدرة فى الانسان عند مباشرة كل عمل من اعماله ٠‏ إى أن الانسان 
يعمل بقدرة حادثة »› وأكثر المعتزلة يرون هذا الراى(١٠۷) ٠‏ 


والذين يقولون ان الانسان حى مستطيع بنفسه لا بحياة واستطاعة 
هما غيره كالنظام والاسوارى الذين يقولون بهذا الرأى(١۷)‏ . 


أو يقولون ان الاستطاعة هى السلامة وصحة الجوارح وتخليها عن 
الآفات ليس غير مثل ثمامة وبشر بن المعتمر(۷۲) ٠‏ لا يقرون بالقدرة 
الحادثة لانهم يرون أن اله تعالى يخلق القدرة على العمل فى الاتسان 
هذا فيما يتعاق باأفعال العبد الدختيارية المباشرة ٠‏ أما الافعال 
المتولدة فقد تشعبت فيها أقوالهم » وتعددت آراؤهم ٠‏ ولعل خير تعريف 
لافعال التولد ذلك الذى أعطاه الاسكافى وهو : كل فعل يتهيا وقوعه 


(1۹) الخياط : الانتصار والرد على ابن الروندى الللحد › 
القاهرة » نة ۱۹۲۵ م »> ص 1۸ ٠‏ 
)۷١(‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين A A N û‏ 
والشهرستائى : ذواية الاقدام فى علم الكلام »> ص ۵۵ »> ص ۷۲ . 
)۷١(‏ الشهھرستانی : نهاية الاقدام قى علم الكلام » ص ۷۲ . 
اللل النحل › ج ١‏ ص ۷۷ . 


(۷۲۴) الاشعرى : مقالات الاسلاميين >»٠‏ ج ۱ › ص ۲۴۳۹ء 


۳. 


على الخطا دون القصد اليه أو الارادة له فهو متولد وکل فعل لا یتهيا 
اله بقصد ويحتاج كل جزء منه الى تجدد عزم وارادة له فهو خارج من 
حد التولد دالخل فى حد المباشر(۷۳) ٠‏ 


لقد وجد العتزلة عندما بحثوا فى الافعال وحاولوا تحديد 
المسئولرين عنها » وجدوا ان بعضها لد يکون له فاعل واحد »۲ بل ان الفعل 
یمر على خطوات حتی یتم › ويكون لكل خطوة عامل خاص آدی 
اليها » كان يقذف صبى حجرا على زجاج احسدی النوافة فیکنره 
وتتدلاير شظاياه فتصيب شظية احد الارين وتجرحه ۰ فهذا الفصل 
تظوئ على سالة من الافعال » والفاعل الاول وهو الصبى لم يفعل 
سوى قذف الحجر ٠.‏ 
والامثلة على إفعال التولد كثيرة منها : الالم الحادث نة العرية 
والالوان الناتجة عن الضرب أيضا › ومقتل الرجل بسهم أطلقه عليه 
رجل آخر وهكذا ۰ 
وتجدر الاشارة هنا بالقول بان اول من قال بالتولد من المعتزلة 
هو :شر بن المعتمد » ثم تبعه آخرون(۷۶) ۰ 
وقد أظھر کل منھم حکما عايها حسب رایه وحسب اجتهاده ٠‏ 
فمنهم من قال ان اضافة المتولدات كلها افعال لا فاعل لها 
كثمامة(۷۵) › ومعمر(٦۷)‏ ۰ 
ویری ثمامة انه ف بعض الاحيان لا يمكن اضافة أفعال التولد 
الى فاعل اسبابها ‏ 'فقد يحدث إن يحدث فاعل الفعل الاول وبعد موته 
يتولد عن فعله فعل آخر > فلا یمکن ‏ ولا أدرى لماذا ان يضاف هذا 
الفعل الاخير اليه وقد مات ولاه يمكن إن ننسبه الى الله تعالى ٬لانه‏ قد 
يكون فعاا قبيحا » ولذلك حم بانه فعل لا فاعل له(۷۷) ۰ 


(۷۳) المصدر نفسه : ج ۲ » ص 4ء٤ ٠‏ 
(Y4)‏ الشهرستانى الملل والنحل “ج e‏ ض ۷5 *ة 
)¥6( الاشعرى : مقالات الاسلاميين “> ج ۴ e‏ ن 6۷ * 
والبغدادی : اصول الدين ›» ص 1۷۷ ٠‏ 

(۷۹) البغدادى : إصول الدين »›» ص ٠ ٤۸‏ 

٠ ۷۷ ص‎ »› ١ الشهرستانى : الال والنحل ›» ج‎ (vy) 


FY 


٠,‏ أما. المعتزلة الاخرون فقد.قسموا افعال التولد الى قسمين ::. ما تول 
من فعل غير الحى كحرق النار وتبريد الثلج » وما تولد من فعل-الانسان 
الحى فقال بعضهم فى ما تولد من غير الحى » انها إفعال .من عند.الله 
تعالی » وقال آخرون هى فعل الطبيعة(۷۸) ٠‏ 


وقال فریق ثالث منهم هی امثال لا فاعل لھا(۷۹) ٍ 


وما تولد من فعل الانسان الحى فهى كلها » على راي بشر بن 
المعتمد محدث القول فى التولد » من فعل ذلك الانسان ٠‏ فانكسار اليد 
الحادث عند السقوط فعلل من سبب السقوط » وصحة اليد بعد ذلك 
بالجبر فصل المجبر . ر 
*واذا فتح الانسان بصر غيره فادرك فالادراك فعلفاتح“البصر » 
آو اذا عمی غیره فالعمی فعله فی غیرە(۸۰) ۰ ۰ "ا 2 


هذا وقد اجاز بثر ان يفعل الانسان السمع وشائر: الأذراكات 
والحرارة والبرودة والالوان والطعوم على سبيل التولد اذا فع 
اسپابھا(۸۱) ۰" SG.‏ : 8 
ويرى الامام الشهرستانى أن بشرا أخذ ذلك عن الفلاسفة 
الطبيعيين(۸۲) ٠.‏ 
OE‏ : : . و 
وقد قال او الهمذیل بقول بشر هذا » ولکنه اجری فيه بْعض 
التغيير فقال : ما تولد عن فعل الانسان مما يعرف كيفيته كالالم الحادث 
غن الضرب » وذهاب الحجر عند دفعه له فهو فعل الانسان »› إما 


() ابن حزم : الفصل لى الملل والأهواء والتحل) ج ه » 
ض ۳۴۷ ۰ Fe‏ 
(۷۹) ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل cE“‏ 
ص ءعٍ ١۰ر‏ £ 
والبغدادى : أصول الدين »> ص هع . 

ءء٣‎ ٤٤۲ الاشعرى : مقالات الاسلاميين › ج ۲ » ص ص‎ )۸٠( 
١ ٠. ١4۳ البغدادى : الفرق بين الفرق » ص‎ )۸1( 

والبغدادی : اصول الدین ›» ص ۱۳۸ . 

(۸۲) الشهرستانی : الملل والنحل ء ج ١‏ » ص إ۷ . 


F۲ 
) التا فيزيقا‎ - ٣ م‎ ( 


مال" غرف 'الاتشان كيفيته كالالوان والطعوم والحرارة والبرودة والجبن 
والشجاعلة ٤‏ الحنادث فى غليره عنةة عله Rs‏ 
الله كخالى(۸۳) ۰ 


1 


وعلى هذا الاساس فقد أجاز ف الهذيل أن يقتل لاموات ارون 
الأحباء الاطإخاء' على الحقيقة. » فلو نزع ربجل ف قوسةة يريد الهدف 
ومات بمجرد فصل الهم من يده ۽ ثم اصاب الهم بعد ڏل ا 
فقثله ,۽ لكان القتل فعل الرأامى الميت » لانه لا يمكن أن یکون فعل 
تعالی, ولا فعل السهم ولا فعلا بلا فاعل(٤۸) ٠‏ 


كة + فانه قا 
وما كان النظام يرى الا فعل للانسان الا 0 ته 
ان تبان ل باعل الا الحركة ل يزه كالملبة و پار واا 


والسكون والكلام(۸6) ۰ gê ee f‏ 
ولا الانسان إن يفعل الالوان والالام والاصوات والبرودة 


الحراة لاز E‏ آجسا > والانسانًلا يقذر ان يفعل 
والجرا ن ۴ 2 
الاجسام حتى فى نفسه ٠‏ فكل ما يحدث ف حيز الانسإن من اجام 
و و ا وھ ن اا ا فر ل آل لاي 


ہایجاب الخلقة ء 3 ب ا 4 i‏ 


كدللك الحجر عند دفعة الدافع له › زانكاة تررم الرامی به 
صعدا »> کل كل ذلك فعل الله بايجاب الخلقة ‏ 4 ۳ 


اى ن الله طبع الحجر طبع اذا دفعه دافع أن يذهب › واذا e‏ 
رام ف الهواء اق يذزل » وهكذا فى سائر الافعال امتولدة(٦۸) ٠‏ 


والذى يهمنا بالدرجة الاولى هنا هى افعال الانسان الاخثيارية 


المباشرة »> فقد سبق أن قلنا ان E‏ یرون ان الانسان يعمل بقدرة 


٤٤۲ الاشعرى : مقالات الاسلاميين ؛ ج ۲ ص‎ (Ar) 
۰ ۸۷ - ۸1 الخياط : الانتصار »> ص ص‎ (A4) 
والاشغرى مقالات ا ل ا‎ 
1۳۸ البغدادى : اصول الدين » ص‎ (40) 

)۸1( الاشعرى : مقالات الاسلاميين >٤‏ ج e۳‏ ص٤‏ و 


1 
والبغدای : أاصول الدين > أٴض 1۳۹ ٠‏ 


4 ت 


من الله تعالی. » وکانوا یرون ایضا. ان ن القبدرة قبل الفعل » ار 
على الفعل وعلى خد :الفعل(۸۷) MR f ٠‏ 


فالانسان فى نظر المعتزلة » فاعل مختار حر الإرادة ۽ يتصرف 
بهذه القدرة التى منحته اياها العذاية الالهية › ا يشاء » ویوجھها 
تتا ورت 4 ام ى اق اتوت ۰ فهم يثېتور يثبتون للقدرة ضلاحية 
الخلق والايجاد » لانهم يعتقدون آن القادر على شو شیء لا بد له من التادرا 
ق مقدوره > ويجب أن يتعين ذلك التاثير ف الوجود, ¢ لان جصول 
الفعل يكون بالوجود, لا بصفة تقارن الوجود ( )+ 


هذا وقد التزم المعتزلة بهذا القول لاسباب ثلافة هن ٠:“‏ 


ef 1 


8 - اول : : قفهیر' ١الت‏ لتكليف والوعد' والوعيد ٠ ٠3‏ »> 2 ا 
اذا کان الله تعالی خالق أفعال عباده »› وکان العبادألك فل م 
بطل التكليف ويجل الوعد والوعيد ٠‏ ,ل زب ر 


HE E 
و ا‎ 


r a 1‏ 6 من 
ابطلوب منه ٠‏ فأذا لم يتصور منه فعل بطل الطللب . 


والاهم من ذلك مسالة حساب الأخرة- لانة أذا كانت' ااا العتاد 
من صنع الله تعالى - فكيف اذن يحاسبهم عليها يوم القيامة ١‏ الا يون 
تعالی » لو حاسبهم عليها » قد أثابهم أو عاقبهم على افعال فعلهاٍ هو › 
وکانوا هم لا صنع لهم فیها ولا تقدیر(۸۹) . 


ولھڈا لکی يصح 'التکایف يجي لهاب ٠‏ فلاب الي بسي 
اخسانه ٤‏ ویجازی المسیء على اساعثه ينبغی أن یکون للانسان اقذرة 
على إفعاله ٠‏ ولهذا قال ثمامة : « لا تخلو افعال العباد من ثلاثة أوجة : 
اشا ان كلها من الله ولا فعلٍ لهم ولم يستجقوا وابا ولا عقابا ولا مدل 


. (۸۷) الاشعرى : مقالات الاسلاميين > چ ۱ + ص٣۲۳‏ ) 
(۸۸) الشهرستانی : نهاية الاقدام فى علم الكلام » ص ۹ ١ء‏ .+ 
(۸۹) ابن حزم : الفصل الملل والاهواء وا چ“ 

ص ص RA ۰ ٩۹ ۳۷ =. ۳١‏ 
والشهرستائى : نهاية الاقدا فی علم الكلام > > ص ص ۸۳ ب ۸ + 


ب ۳۵ ب 


وَل ذماتء”إو تكون منهم ومن الله تعالى وجب المدح والذم لم جميعتا 
أو منهم فقط كان لهم ١‏ لثواب والعقاب والمدح والذم ٠ )٠١(“‏ 


اتيا : تبرير ارسال الزسل 
ذإ واذا كان اله تعالى خالق افعال العباد > اذن فاى فائدة ف 
ارسال الرسل اليهم ؟ ! 

ولهڈا نجد إن هشام الفوطى يحتج علي من يثيت أ مجرد العلم 


الازلى » لانه اذا كان الله لم يزل عالما بمن سيؤمن من عباذه ومن 
سیکفر فما معنی ارسال الرسل 1.۹ , 


FEN REEL RE E e وما‎ 
“(7 اجابته‎ 


فاذا كان ذلك كذلك » فالاحری الا کون ضرورة لارسال الرسل 


قادرا ا 


ئالڭا 0 الظلم عن الله تعالی': 

اذا كان أهل السنة المجبرة يقولون بالقدر لله ماق « وولو 
كؤلك . بان الله تعالى خالق أفعال .العباد »> لذا فقد وجد المغتزلة فى هذا 
القول السابق . لاهل السنة والمجبرة تجويزا له تعالى » ذلك بان ف 
افعال ألعباد ما هو ظلم .وكذب وكفر > فلو كان اث. خالقها لكانت تلك 
القبائح من خلقه تعالى » وذلك لان من فعل شيثا كان ذلك الثىء منسويا 
اليه ء وهذا ما لا يجوز ق حق الله سبحانه وتعالی )4۲( 


)4٠(‏ اين المرتفى : المنية والامل ۰۰ حیدر اباد »> ۱۳۱١‏ هب 
ep‏ ص 0 ا 
)4١(‏ الخياط : الانتصار ٣‏ ص ٤ ٠ ١١۷‏ 
(۹۲) ابن حزم : الفصل ف اللل والاهواء والنخل » چ ۲ ٠‏ 


۰ ۳٣ ص‎ 


۳۹ ت 


اذن فكيف يخاق الله تعالى إفعال عباده ويقدرها لهم:ثم يعاقبهم 
علھا ع ھ ۽ ؟ ایس من اجر غیره على معسیة شم یعاقبه علیما کان 
HE E‏ 3 

ای کے ای و لی سن اھ ف اراد م کی 
جاشرا ( (۹۳) ۰ وحاش لله تعالی ان یکون ظالما وان یکون. جاقرا » لانه 
تعالی عادل لإ يظلم لحدا. . 


٠‏ واذا كان هذا كذلك » فان المغتزلة يمتنعون عن القول سان اله 
تعالى خالق افعال ,العباد وذلك لينفوا عنه تعالى الظلم والقبح ٤‏ 
لانه عادل سبحانه وتعالی > وهو لا يظلم الناس شيئا )4( وأنه 
بالاضافة الى للق یرید من عباذة الطاعات ویکره فسا رباد 

0 . ۴ 
المعاصن '(هي): ١ ٠‏ ا ا ا 


وهم يغتمدون ف اقات ذلك غلى الادلة النقلية الت وزدت ف 
القرآن الكريم ٤‏ خلافا للادلة الحا البرهائيز tt»‏ 0 
Mz,‏ 
ومن الادلة النقلية التى کانوا ٠‏ يیعتمدون لها « الايات الكريمة 
الآتية : يقول تعالی : « وما ربك ولام اليد )4۷( ۰ 


۱ 3 ویقول تعالى كذلك : « وما الله يريد ظلما لبا « <( 


(۹۳) ابن حزم : الفصل ف الال والاهواء" والتخل "٤‏ ج e‏ 
صن 8 ESE ٠‏ 

(۹4) المصدر نفسه »› ج٣‏ :ص:ا0 FARÊ 3 ٠‏ 
(۹۵) الخياط : الانتصار > ص “٠ 0١‏ 7 4 

» الاشعرى : الابانة ف إأضول الدين » ق ° 141 : 

» البغدادى : أصول الدين ۾ ص ۷٤؛‏ 

»> الشهر ستانى : نهاية الاقدام فى علم الكاامً ٤‏ اض ۲۵٤‏ ٠ء‏ 
)۹٩(‏ ابن حزم 2 ف ا والاهواع و e FE“‏ 


(A 9 ن‎ 
a الخياط 4 الاتعنار: 1 هن۲۵۸‎ ٠ ٠-٠ 
FERT E E RES (۹۷)-سورة فصلت. > آية 1ء‎ 
es Ea . ۳٣ سورة الؤمن › آية‎ )۹۸( 


¥ 


ویقول ا 6“ 
E‏ : « فما كان اله ليظلمهم واكن كا نوا اتفسهم 
یظلمون » ( ٠٠١‏ ) ۰ 

"ويقول عز وجل : « ان اله لأ يظلم الناس شيا ولكن؛ الناس 
انفسهم يظلمون » ٠ )۱١۱(‏ 2 
ویقول تعالی : « ولا برضى لعباده الكفر » )٠١١(‏ 

ويقول :' « تريدون عرض الدنيا والله يريف الاخرة » )٠١۴(‏ 
ویقول : » 7 پرید الله بكم اليم ولا يريد بكم العمر > )٠١4(‏ 


1 بولذلك. »> فاذا وڅد المعترلة بعض الايات القرآنية التی تقو 
بالجبر › اخذوا يؤولونها بحيث اخرجوا منها معتى الجبرء(ه 0 


٠ .,‏ أما عن الاحاديث التى تثبت القدر ›فقد رفضوها وكذبوا روايتها 
عن رواتها » فان النظام كان يقول عن ابن مسعود فى الحديث الشريف + 
« الشقى من شقى فى بطن امه والسعيد من سعد فى بطن أمه » » 
ا م الل صر له ان وم إا ۰ 


وقيد, ,کان هذا رداپ المعتزلة دوما يعتمدون على الادلة النقلية 
اذا کات توافق اغراضهم ویتاولونها او يرفضونها اذا كانت لاتوافقها 
ای تخالف أغراضهم 3 


(۹۹) سورة المؤمن » آية ١۷‏ . 
)٠٠١(‏ سورة التوبة › آية ¥ 
)۱١١(‏ سورة يونس › آي 1ة ٤0‏ ۰ 
)٠٠١(‏ سورة الزمر › آية ٩‏ 
)۱١۳( "‏ سورة 'الائنفال » آية 4 ٠ء‏ 
)١ 6):‏ سورة البقرة › آية 1۸۱ 
(۱۰0) الخياط : الائتصار ›) ص ۱۲۰ ۲۲ا ۰ 
» الشهر ستائى' : الملل والنحل *» ج ٭ ص ۵6-04 ٠‏ 
)٠٠٦(‏ ابن قتيبة : تاويل؛ مختلف.الحديث فى الرد کي اعداء 
الحديث › القاهرة ۲ ۱۳٤٤‏ ھ ‏ ۱۹۲۵ م > ص ٠ ١ ۴٣۳‏ 


8 


00 ج۲ › ص‎ 0 E 'الاشعرى : مقالات‎ (1۰ Vv): N 


هذا واذا کان المعتزلة ,قد اتفقوا على نفى الظلم عن الله تعالى » 
فقذ اختلفوا فى قدرته تعالى على فصل الظلم ٠‏ فان ابو إلهزيل الغلاف 
ڀقول ١‏ اب 1 يقن على الاقم + وللت لاتا لارلت ررحت سبال 
وتصالى ۳ f : 1 E‏ 


ن الظلم لا يكون الا عن .تقض ولا يجو النقص على ال 
تعالى » ولان القدرة على راية قدرة على الفعل وضده › فلا يدر ان 
يفعصل العدل من لا يقدر على الجور )٠١۸(‏ . 


هذا وقد اتبع 'إكشسر ا ة ول سيما البصريين قول اہی 
المزيل' هذا ف القدرة » وى ان اله قادر على فعل الخير والشر »> 
ولكنة لد «يفعل الشر ولا يرنده: 'لقبحه' وعناه عنه (۹١۰)۱وکانوا‏ 
على آرای واصل بن .عطاء ٠ )٠١١(‏ وقاسم الدمشقى(١١4)‏ أف "إن 
جوز ن یق نی اھ لی اشر اتی و مرف از حط او وات 
لان :هذة شر فى المجاز فقط»( E Fa 8 r)‏ 


وخالفهم TTT‏ 
من الشر اصلا'؛ ولو كان من نوع المرضنً والعقوبات ؤفساد” الزرع )۱١١۴(‏ 
وان كان اقرهم على إن اه نعالى يقدر على الشلر ولا يفعله ٠‏ اء ˆ 
ا 
اا النظام فائنه انفرد عن ساقر اعتزلة ف قولنه فى قنذرة ا 
تعالى على الظلم » فقد زعم إن الله تعالی لا يستطيع أن يفعمل 
الشر وا ”يقر أن 8 احدا اصلا 0 لان فاع لذن دة 


Rt E 1 


1 


)۱٠۸(‏ الخياط : الانتصار » ص ٩‏ »> ص ١إ‏ ل" 
)٠٠١( . ,‏ المشهر ستانى : الملل والنحل ».ج٠‏ »> ص ١‏ 
٠‏ البغداجي : الفرق بين الفرق » ص ٠ ٠ ١١١‏ 
» الاشعرىي : الابانة ف اصول الدين ›» ص 1 
)۱٠١(‏ المشهر ستانى : الملل والنحل »> ج١‏ ۲ ص 04تةة:“ - 
)١١١(‏ الخياط : الانتصار >»٠‏ ص ۸۵ ا۸ ا بم 
)١١١(‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين ج اض 40 0 
(۱۱۳) الاشعرى. : مقالات الاسلاميين. » ج١٠؛»‏ ض 4١‏ :. 
- - »ابن خزم + الفصل ف. الملل والاهواء والنحل .»ج؛ êt‏ 
)۱۱٤(‏ ابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل ٤چ‏ ض۶۷ 


س ا م 


ا یوصف بالقدرة على الظلم » وتجويز وقوع القبيح من. الله عز وجل 
قبیح )۱۱١(‏ ۰۰ 


ويقول الخياط : ان ابراهيم انما قال ذلك لانه كان يرى إن الظلم 
لا يقع, الا من جسم ذى آفة › فالواصف له بالقدرة على الظلم قد 
وصفه پاته جسم ذو آفة › ولان القادر على شىء عنده غير محال 
وقوعه مثنه )۱۱١۹(‏ ۰ 


وقد احتج ê‏ القول »> وذلكڭ لانه يۋدى ا تچیز 
اه سبحانه وتعالى ٠‏ وقد أكفره فيه المعتزلة البصريون(۷١1) ٠‏ 

ومهما يكن من امر هذا الخلاف فى قدرة الله تعالى غلى الظلم 4 
فان ' شيئا له يختلف فيه أحد من المعتزلة ٠»‏ هو إن الله غادل لا يفعل 
الظلم ولا يجوز على عبادهة » وانماء بريد بهم الخير » ولذلك حكموا بنفى 
القدرة » وجعلوا الانسان حرا ف اختيار أفعاله مسثولا غنها ؛ فاعتبروا 
انفسهم بذلك انصار العدالة الالبية ٠‏ 


٠‏ اوقد دوا بهڈھ النتيجة الت توصلوا اليها فرحا عظيما ».لا يقل 
هذا الفرح وذلك السرور » عن فرحهم وسرورهم فى دفاعهم عن 
الوحدائية ٠‏ وقد كان E‏ بھا شدیدا حتی لقد الوا علی آنفسهم 
ام اهل العدل ٠ ٣)‏ 


واا کان العتزلة ف ا عن الوحدانية انون کل ٹشیء 
يتعارض مع هذا اليد ویفندونه ¢ فهم كذلك حاریوا کل قول .أو کل 
فكرة تتنافى مع مبدا العدل الالهمى ٠‏ من ذلك أنهم يوا المجاباة عن 
الله تعالى(۱۸١۱)‏ ء 

وشواهد المحاباة كفبرة فى الحياة » كتفاوت الناس فى العقل 
والصحة والمال » واهل السنة يرون بها ويرون ان اله تعاى يحابى 


٠. ١١ الشهر ستانى : الملل والئحل ›» ج١ » ص‎ )٠٠١( 

' ° ۲۷ - ۲۹ الخياط : الانتصاز » ص‎ )01٩( 

(۷)' البغدادى : الفرق بين الفرق » ص ٠ 1١١‏ 

(11۸) ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل › ج ۲ › 
ص ۰1 ض ۷۳ ٠ ٩‏ : : © 1 


ا 


یا یکم ويکر مئ ياء » وسوف نفک ب اول اد ا 
سبيل المثال ¢ وايس على سبيل الحصر : a o‏ 


ا ولون آن الله تعالى جعل لإاين الذكر ف الاش 
کان .غنيا وللبنت. ظا واحدا وان كانت فقيرة . : 


ا فضل الله بعض الرسل على بعض بقوله سبحانه .:« قلاق 
فنا بهم على يعض منهم من کلم الله بعضهم 
درجات » )۱۱٩(‏ 8 
وقد فضبل آل سبحانه بئی آدم علی کثیر من خلقه ولق کر 
بئى آدم وحملناهم. ق البر والبحر ورزقناهم من الطيبات وفضلناهم 
على کثیر ممن خلقنا تفضیلا » (۱۲۰) ۰ 
اوقد قالوا ان اله تعالی سوی بين العقلاء فى النعم الديتية ولم 
يخص الائبياء واللائكة بٹیء من التوفيق والعصة ولا بشیء ا 
الدين. دون سائز المكلفين(١۲))‏ . : 
وقال النظام أف له 4 كفي ان ول ق د ن الج د 
ينقصض من عذاب آهل النار(۳١٠)‏ ثم ان. المعترلة قد أنكزوا ا 
الذذوب يوم القيامة »> وذلك لائها تتضمن معئی المحاباة(١۲۳٣١) ٠‏ ؛ 
ورفض المعتزلة كذلكف ان تكون الارزاق مقدرة › فقالوا' أن الا 
لا يقسم الارزاق الا على الوجه الذى حكم به الثرع ٠‏ 
وانه لا يرزق الناس الحسرام E aS AU:‏ 
آن تزید او تنقص بالطلب والتوانی(٤۱۲)‏ ۰ 


(۱۱۹) سورة البقرة : آية +۵٤‏ 
)11۰( سورة الاسراء ٤‏ آية vf‏ 7 
)۱١١(‏ البغدادى : أصول الدينڻ » ص ٠٥۲‏ . ' 

(۱۲۲) المصدر نفسه » ص ۲۳۹ . 3 
والبغدادی : الفرق بين الفرق » ص 1 ۰ PIE.‏ 
۳(۰( الاشعری مقالات الاسلاميين “ FR‏ دں ا 
والبغداذى : أصول الدين » ص 4م ٠:‏ و 
)۱١١(‏ الاشعرى : مقلات الاين ج ١‏ من بنرا 
والبغدادی : أصول الدين » ص 4E‏ ۰ 1 
والاشعرائ # الابانة فى اصول الدين' اص ¥ س ا ا 


ت ا ت 


.. ولمبا رأى.المعتزلة الاطفال والمجانين والحيوانات يتعذبون .لى 
انيا ويثاون » ووجدوا الشرع يبيح ذبح الحيوانات » قال اكرهم 
انه يجب على اله أن يعوضهم عن هذه الالام التى تنالهم فى الدنيا › 
وذلك بان يدخلهم الجنة ويصورهم فى احسن الصور ويجعل نعيمهم 
لا انقطاع له »> لانه انما حسْنٌ مته تعالی ايلامها للعوض المضمون لها 
ق الالكقخكرة(١۱۳) a ` ٠‏ 8 2 
واذاوردت ف القرآن انكريم آيات كثيرة تحمل معنى. الهداية > 
من اله تعالى لخلقه والتوفيق والاضلال والخذلان والختم والطبع على 
القلوب ‏ واعتقدوا أن مثل هذه الكيات”مناقضل لدا العمدل الالهى 
زلفكرة لري الفردية"» فانم شددوا قن وجو ا 


فقالوا ف المداية انها بعلى. معنى التسمية والحكم(١١۱)‏ > 
أو إلارشياد وابانة الحق وليس له ,تعالى من هداية-القلوب شىء(۱۲۷) ٠٠‏ 
وقالوا فى التوفيق أنه توفيق عام يكون باظهار ,الات وارسالى الرسل 
وانزال الكتب(۱۳۸) ٠‏ , 

a EF 


٠‏ اها 'الدضلال فقة "اوله المعتزلة' على مغنيين : الخدهما إن يقال 
آضہل عبداء بمعنی أسماه ضالد او اخبر انه ضال › والثانى على معنى 
آنه جازاه على ضىلالته (۱۲۹, ۴ î F FF‏ ۴ 


وكذلك الخذلان معناه التسمَية او الحكم بانهم' مخذولون' وليس 


الالال والاغراء وألصد عن الباب(١١٠) ٠‏ 


(۱۲۵) الاشعری : مقالات الاسلامیین ء ج ۲ ›» ص ٠ * ۲۵۶٤‏ 
والبغدادی : اصول الدین » ص ۲۰۹ › ص ٠ ۲٤١‏ 
(1۲٦)‏ الاشعرى ؛ مقالاف الاسلاميین › ج »+ ص ٠ ٠٣۲‏ 
(۱۲۷) المصدر نفسه › ج ۳ > سں fo 7; ١ ٣٣۰١‏ 
والبغدادى اصول الدين > ص: A yg ê ٠:١٤١‏ 
(۱۲۸.) الشهرستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام“» ض ٠ 4١١‏ 
(۱۲۹) الاشعری ؛ مقالجتټ.الاسلامیین ›' ج 3 * +٠۲٣۱١‏ 
واليغدادى : .إأصول الدين٠»‏ ص ١ 14١‏ اأ ا 
)1۳-۰( الاشعری : مقالات الاسلامپان › ج ٠‏ + ص ٠'۲1۵‏ 
والشهرستانى : نهاية الافدام فراعلم اكلام ١‏ هن ١ا( ٠‏ ' 


ion 


وقد اإختلفوا فى الختم والاطبع. على القلوب»» فقال بهم ان 
الختم والطيسع من اله تعالى على قلوب الكفار هو الشهادة بائوم 
لا يؤمنون » وليس ذلك بمانع من الايمان . 8 ER Ê‏ 
وقد رای آخرون انه السواد ف القلب » كما يقال طب اليف ا5ا 
صدیء من غير إن يكون ذلك مانعا لهم عما امرهم الله به » فد جعله 
تعالى بنمة لهم تعرف اللائكة بها اهل.الولدية من اهل العداوة(١۳٠)‏ . 
وقد کان الفوطى وتأسذه عباد بن سليمان اکر المعفزنة ا 

ف هذا الامر ٠‏ وذلك لان الفوطى كان يمنع اضافة يعض الافعال ا١ل‏ 
له ولو ورد بها التنزيل .. 


1 


فاد E‏ ا e‏ 1 
فلا یجب ان نقول انه تعالی يؤلف بين قلوب المؤمئين بل ها 
المؤتلفون, باختيارهم. ». ولا .انه تعالى يحبب إليهم الايمان 3 
قلوبهم »> ولا أنه يضل الفاسقین i Tn 4 ۰ )۱٠۳١۲(‏ 
٠ ٠‏ ما عبان فكان ايمنع ن :تقول نخلق الل الكفاز» ؛ لان “الكفان ناس 
وكفر. معا * والله تعالى.لا يمكن أن ايخلق الكفر'» فهو قد خلق لاء 
الکفار فقط دون کفرهم(۱۳۳) ۰ ۰ ۰ ا را اي مولا 


i e 2‏ 
وحفيفة يجب إن تذكرها هنا » وهى أن المعتزلة قد تعمقوا فى" 
دراسة الفلسفة .اليوئانية .> وهذا التعمق بدوره قد ترك أف 'عقسائدهم 
أثرا بعيدا ». ولا سيما ف مسالة القدر gs ٠‏ 
فانهم اخذوا عنها قول ارسطو ان اله تعالى ليس مطلق الثمف 
يفعل ما یرید بل هو نظام . 2 


1 
ا 


e ." ۵٢۹ الاشعرى مقالات الاسلاميين ۽ ج ۱ » ص‎ )۱۳١( 
١, ۸ص٠‎ ١ ج‎ ٠ الشهرستانى : الملل والنحل‎ )۳١( ٠ 

*والبغدادى : الفرق بين الفرق ٠‏ .ص r ٠. ٠4١‏ 
(۳۳) ابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء واائصل » ج٠‏ » 


م 
ft‏ 


ص ۴۲ ۰ 3 
والخياط : الانتصار ٤‏ صا ہو ۹۳ ٢‏ 


والبغدادى/: الفرق بين الفرق ¿١‏ ۷يا اه .7 


EF 


واذا كأن كذلك فان سبحانه وتعالی يسير ضمن نظام لا پا 
مخالفته والخروج عليه › ولا آمن المعتزلة بهذا المبدا الفلسفى راحو 
يطبقونه ف اقوالهم 'الدينية » فقالوا كما سبق إن ذکرنا ان اله لا يقعل 
الد الخير ومحال إن يفعل الشر > وقال النظام انه تعالى لا يقدر على 
فغل الشر اصلا ء٠ ٠‏ 
واستمروا؛ يحددون سلطة ”اله سبحانه وتعالی ویوجبون علیه‌اشیاء 
كثيرة فتوصلوا الى .اقوال متطرفة لإ يمكن لاهل السنة .إن يقروها عليها 
بأى حال من الاحوال ٠‏ . .,. 
وان ذلك القوك من جانب المعتزلاة جعلهم يقرلون ایضښسا بنظریة 
الصلاح.والاصلح a ٠‏ ا 
وڌا نی ان كل فعل نن افعال الله تعالى لا تارتن اتاخ 
والخير(٤١۱) ٠‏ 
واذن 'فاكه'سبحائة وتعالى لا يفعل بغبادةه ال ما فيه صلاجهم (re)‏ 
ولیس ذلك .فحست ٠١‏ وانما لأ يقدر تغالى أن لی ادو اصح ا 
أعطاهم » وذلك لانه لو کان عنده اصلح ما اعطاهم ومتعه عنهم لكان 
بخ فا e. uk‏ 
RE i Û Û kA E ê E‏ 0 
يعطيه اصلح مما اعطاء » أى شيثا يفوقه ل الصلاح » لاثه ما من“اصلح 
اروا کر لی پھر 28 ماعا ا جن ات و 2 
الصلاح ¢ والبعض یرفض حتی هذا ألقول اللخير(۱۲۷). ٠‏ 


)۱۳١(‏ الشهرستانى : نهاية ek‏ ف علم il‏ ص ص 
e 8 ga ee FY‏ 
( ۰)۳۵ البغدادی e‏ بين 'الفرق › اص ضن ١٠۵١‏ 
(۱۳۹) ابن حزم N a‏ 0# ¢ 
ص ۱۰.۹۲۳ 1 
OY)‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين ۽ ج ١‏ » ص ٠۲٤۷‏ 
وابن حزم : الفصل ف الال والاهواء والنحل › ج۳ اس ٠‏ 
والشهرستائى : نهاية الاقدام فی علم الکلام › ص ٠'٣۹۸:‏ 


ر 


وللعلم بالثیء » فاته اول من وضع هذه العقيدة ة الئى لعب دورا 
خطیرا فی تاریخ ج البشرية وف تاريخ الاعتزال بمفة خامنتة اهو 
التظسبام( ۱۲۸( 1 


وع النظام i‏ فى هذا القول . 


ويرى الامام الشهرستانی أنه قد اأخذها من قدماء Î‏ الذين 
قضوا ٻان الجواد له يجوز آن یدخر شیا لا يفعله » فما أبدعه وأوحده 
هو المقدور ¿ ولو اکان ف وی پا le‏ 9 و احسن واکمل مما ابدعه 
نظاما وترتيبا وصاعا افع )9 


e E h4 ا‎ Mh, i 

وقد یکون النظام ايضا قد د اقسا من اللاهوت التشي »> وذلك 

لان رجال ”الكنيسة کانوا يقولون بالاصلح ` وكانوا » وبصفة خاصة = 
نێی 'الدمشقی٠‏ - يتفاولونه' بالبحث والشرخ( e A RE‏ 


ولقد طبق المعتزلة هذه العقيدة ة علي الخلق وعلى اا ي 
المعساد ٠:‏ : 


فين ناجيه" الغا :كان يرى المعتزلة أنه واجب على اران 
ا شاو ,الخلق » لان خلقهم فيه تفع لهم وصلاع(۱٤۱),‏ 


وذلك ان" يتوصلوا الى مغر انه تعالی a‏ 1 یعبدونه 


ویشکړونه لی آلائه . وتفضاه اد فیستجقون ثواب الاہد چ 
الخلود )١٤٣(‏ 


(۱۳۸) البغدادی : الفرق بين الفرق ٭ ھن ص ۱۱۵ ن ۱۱١‏ مہ 
O9.‏ الشهرستائى : الملل والنبحل o‏ ۶ س ص.۱٦‏ ہہ ٦۲‏ . 
,Njcene and post Nicene Fathers, Vol, x, Second ( )‏ ,. , 
part, P.: 1 .‏ 


WI‏ ااشعرى, : مقالاث الاين 8 ۱ ٠‏ ص ھن ٣۵١‏ ہے 
e os e‏ 


والغزالى a‏ ف الاعتقاد ٤‏ ص ۷٣‏ ۰ مړ 


)4۲( الشهرستانی : نهاية الاقام e‏ الكلام > ض ۳۹۷ »› 
س ص ١٢٠٠ع‏ إ4 . 


ETE 


فیکون خير اه تعالی جد حمله على. خلق. العباد لعله هى نفعهم 
فتاهو 7 م "له - 2ة ٣‏ 5 4 

ويما أن الحكيم لا يفل شيا جزافا بل لعلة وغزض » لذللك 
فلا يجوز أن يخلق اله شيئا ال لينتفع به العباد أو يعتبروا به › 
ولد يجوز آن یخلق شیئا لا يراه احد ولأ يحس به حتى الاطفال لا يؤاهم 
الله فى الدئيا الد عبرة للبالغين(۳٤١) ٠ ٠ ٠٠‏ 


' 


ولذلك فان اله تعالى. ل يعطى عبإده فى الدتيا الا ما هو اصح لهم 
فلا يقدر تعالی ان یعمی بصیرا » أو یمرض صحیحا او يفقر غنيا › اذا 
علم أن البصر والصحة والغنى أصلح لهم(٤٤٠) ٠‏ . 


وعلى ذلك فكل ما ينال الأنسان فى الدنيأً فى البجال وامال من 
السرا والضراء والغنى والفقز والصحة وارض :والحياة والموت فهو 
صلاح لهم( )۱٠٤٥‏ ۰ 0 0 
واذا اعط الك بعض الاس الفقر إو الدمامة إو العمى فان ذلك 
وان کان فی حد ذاته غیر حسن » الا اته اصلح شیء لوم )۱٤۹(‏ ۰ 
ولهذا كأن الجيائى يفول ان 'الأصلح ليس هو الالذ ۽ بل هو 
الاجود والاصوبُ فى العاقبة +¿ كالحجامة والفصد وشربة الدواء › وان 
كانت مؤلة مكروهة الا انها الاصلح لصلاح عاقبتها(۷٤۱). ٠‏ . 


وان الاطفال الذين يعلم الله أنهم لو عاشوا 'يۇمئون ٤‏ والفساق 
الذين لو عاشوا يتوبون » لا يجوز ان يميتهم قبل ذلك ٠ ٠‏ 
من علم الله أنه لو عاش لفعل خيرا ۽ او ازداد ايمانا » لا يجوز 


tt 


کے ی کد کا و ٩‏ 2 
)(٤۳( ٠‏ .الاشعزى : مقالات الاسلاميين ؛ ج ٤ ١‏ ص ص ۲۵ - 
VEN 0 e Yor‏ < 
)١٤(‏ البغدای : الفرق بين الفرق » ص ص ٠ اك١ - ۱١۵‏ 
)٠۵( ..‏ الشهرستانی : نهاية الاقدام ف علم الكلام » ص 0 
(147( ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل ؛ ج أ ٠‏ 
ھر ص ۸٤‏ - ۸۵ 9 ۳ ا 2 
ّ )14¥( الشهرستانى : الملل والمنذ لء ج ۱ ٤‏ ص ۲۵۰ ٠‏ 
وابڻ حزم ؛ الفصل قى الملل والاهواء والنحل » چ ۲ » ص ٠.۹١‏ 


ي 


2 ¥ 1 
ان يختره تعالى قبل إن يتوصل الى ذلك ٠‏ فال لا يميت الا من علم 
اتة لو بقى طرفة لها فعل شيتا من الخير اصلا بل كفر او فبق(۸٤1)‏ ۾ 
- ويرى المعترلة.كذلك إن الله؛ بعد. إن يخلق .العالم لا يستطيع أن 


يزيد فيه. ذرة. واحدة ولا أن .ينقص منه ذرة واحدة.» لانه قد علم أن 
أصلح الامور کون على ماهو عليه (5£4) 27 ٠‏ : 


وقد طبقوها كذلك على التكليف : Rg FERE‏ 


فقالوا بما أن الله تعالى قد أخلق الخالق لنفعتهم وتعريضهم 'لثواب 
الابد بمعرفته وعبادته › لذلك واجب عليه تعالی, ان يكلفهم( ٣ه‏ ) ١٠ا‏ 


ذلك لان التكليف هو الشبيل الى فلك المغرفة د ا 
ولو لى اله ماده عق اكليف لكان راهم علي لامارو 
۳ ولهذإ قرر المعتزلة ان بعثة الانبياء وأجبة على الله تعالى(۱9۲) ۰ 


وذلك لان الانبياء هم واسطة ذلك التكليف › وهم الذين ينقلوْن 
الى العباڊ اوامره تعالى. ونواهيه وما يسخطه وما يرضيه ٠.٠‏ 

ول يكلف الله تفال غاد اله ما يظيقونة( ٠)٠۳‏ لانه اذا كاقت 
الغاية من الخلق. والتكاليف صلاح العباد = اذن فكيف يكلفهم الله ”تعالى 
ما لا طاقة لهم به ؟ !1 © EH E‏ 


fof weg hb ا 1 کچ و ا‎ 5 e 
كذلك لا يصح .ورود التكليف. من البارى عز وجل ,الإ بما فيه‎ 
i e, e صلاح الكلف(٤٥٠) . چ‎ 


(4۸) الاشعري, : مقالات الأسلاميين ۽ ج ٤١‏ ص 0٠‏ : 
٠‏ وان حزم : الفصل فى الملل والإهواء والنحل ٤‏ چ ,۳ › ص ٠ ٩٩‏ 
(۹) الخياط : الانتصار ۽ ص ٠ ۱١۹‏ 2 
)٠٠١(‏ الغزألى : الاقتصاد فى الاأعتقاد »> ص ۷۲ . ' 
)٠۵١(‏ البغدادی : 'اضول الدين, .ص ٠,٠١١۹‏ : 
)٠۵۲(‏ الغزالى : الاقتصاد £ الاعتقاد ,ص ٠۸٠‏ , 0 
(۱۵۳) الاشعرى : مقالات الاسلامیین ؛ چ ١٠.ص ٠ ۲٣۲‏ 
والغزالى : الاقتصاد ف الاعتقاد ,ص ۷۴۳ 
(i04)‏ البغدادى : اول الدين » ص ۲۱٤‏ 


1 


ê 


7 


ENE 


مدو 


واا خلق الله تعالى العباد وکلهم وجب عليه تعالى أن بزيح 
فللهم: من کل وچه » وذلك کون باکمال غقولهم واقدرهم على 
العللل(١٥ه٠)‏ . 
E‏ الد قدرة على المأمور به وعلى ضده(١١٠) ٠‏ 
ا ضار بعضهم الى أن ول ما لف الله یجب آن يکون عاقلا 
مفکرا حتی پستطیع ليع أن ينر ويعتبر ويتوصل بالعقل الى معرقة 
الخالق(۱۵۷١)‏ ء٠‏ 


:ما ما كان من الخلق غإر مكلف › pa‏ 
لفون او ليكون لهم عبرة ودلیلا(۱۵۸) ۰ : ٤‏ 

اذن فكل ما. ورد به .النكليف »› أى الثرع » لا يمكن أن نزيڊ فيه 
او ننقص منه ا ا اا ا ا ا ا ا 
لم یکن جائزا وجوبه(۹٥۱)‏ ۰ 

أما عن المعاد » فقد رای العترنة ان سان اتکی نوز پاترشن 

: ۳# ٠ )٠١٠١(باوئلل‎ 

ولذلك كادت الاعادة واجبة عن و 'العقل رة بن الحسن 
وبين المسىء بالثواب,والعقاب ٠ )۱٦1(‏ فتتم للغاية التى من٠إجلها‏ خلق 
الله تعالى العباد. و كان المعتزلة يرون بان ترك الي للخل 
والثواب للطائعين قبيح ٠‏ 

فقد قالوا أن التكليف مع القدرة على اللواب وترك اکان 
قبیح ( ۲ ) وقالوا إن الئناء على الفعل الحسن والثواب عليه > والملام 
والعقاب على الفعل القبيح واجب ( )١۱١۳‏ ء٠‏ ' 


٠۵۵ (‏ ) البغدادی : اصول الدین ›» ص ۲۱٤١‏ ۰ 

۵٩ (‏ ) الشهرستابى : نهاية الاقدام فى علم الكلام » ص.0٠٤ ٠‏ 
(۱۵۷) الشهرستانی : اضول الدین » ص ۲۱۳ ٠‏ 

(۱۵۸) الاشعری : مقالإت الاسلاميين +> ج ۱ › ص ۲۵۱ 2 
)۱04( البغدادى 4 اول الدين ص ۰,16۹ , 

(۱۹۰) البغدادی : اصول الدین »۰ ص ٠ ٠ ۲٠۹‏ 

٠ ۲۴۷ المصدز نفسه » ص‎ )۱١١( 

)1( الغزالى : الاقتصاد ف الاعتقاد »> ص 3 1 
)۱٦۳(‏ الشهرستانى : نهاية الاقام فى علم الکلام ؛» ص ۳۷۱ ٠‏ 


a A= 


,ویرون كذلك أن تخليد .اهل النار ق التار اصلح لهم لانهم لو 
خرجوا منها لعادوا ااا و الى شر من الاول(٤٦١)‏ . 

وتخليد امن نة جلع أي ١‏ فة يقي الله الي ان بي 
بحیث یبقی وحدهہ کما کان وحدهە(۱۹10) ۰ 

ولا يقدر الله تعالى يوم القيامة ی ا ق ايل الجنة 
أو ینقص منه »› ولا یزید فی عذاب ۱ اهل النار آو أن ينقص منه ۰ كفلا 
ا ر ی و ا م 


أهلها(۹٦ا)‏ 
فقد کان كثر العتزلة يقولون باسأح ما عدا بثر ن العنمذ ا 
رفض هذا القول وتحامل على الفاقا, ائلین به الى لحد انه قد آكفرهم (۱1۷) 


وقد وضع بش عقيدة اخری خالف فيها عقيدة الاصلح وقد اغا نةم 
العقيدة التى وضعها باللطف وخلاصة هذه . العقيدة التی وضعها بشر 
ابن المعتمد » إن عند الله تعالى الطافا كثيرة لا نهاية لها لو أعطاهاً 
الكفار لامنوا اأيمانا .اختياريا › يستجقون به فوا الخلود استحقاقهم له 
لى منوا بدون تلك الالطاف . 


ولیس علی آل ان بل بجا ۲ روجا ا 
الاصلح لهم » لانه لا نهاية لما يقدر عليه عليه من الصلاح . 


i‏ ولكن يزيج عاسل العباد اتيم لعن وكرم جيم 
بالدعؤة والرسالة (11۸) ۰ 


7 Ê 


lerr 8‏ 
)۱١4(‏ المصدر نفسه ١‏ ص د E‏ 
)۹١(‏ الخياط : الانتصار ص ص ۱۷ ۸ 8 


(۱1) المصدر نفسه »> ص ١‏ . 4 
والبغدادی : الفرق بين الفرق » ص ٠ ١٤١‏ 
والبغدادی اصول الدين »> ص س٣‏ . ٤ > ٠“‏ 
)١١۷(‏ ابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنعل » ۳ 
م ۹٣‏ 5 


)11۸( الاشعرى : مقالات الاسلاميين چا › ص ۲٤١‏ .۰ 

¢ البغدادى : الفرق بين الفرق + ص 1غا ء 

الشهر' ستانی الملل والنحل ° چ“ ص ۷۱ ۰ 

¥ ج‎ i الفصل ف الملل والاحوام والثحل‎ : e ٤ 
¥ ر‎ 


E 
) مء - الميتا فيزيقا‎ ( 


غير ان أصحاب الا اح يعترضون على أصحاب الطف ويقولون 
عذهم انوم »جورون لله تعاای لزه اذا كانت عنده هذه الالطاف الكثيرة 


فماذا لایمتحهما عباده حتى يؤمنوا جمیعا )۱٦۹(‏ ۰ 


ويروى الخياط ان المعتزلة ناظروا بشرا فى اللطف حتى رجنع 
عنه وتاب قبل موته (۱۷۰) ۰ 

ثم ان شغف المعتزلة بالفلسفة وتاثرهم الشديد بها جعلهم علاوة 
غ و > يعذامون العقل البشرى ويؤمنون بقوته ويثقون بمقدرته 
على ادراك الاشياء والمفاضلة بين الامور ٠‏ 


ولقد دی بوم ذلك الى وضع قاعدتهم المشهورة فى المعارف - 
Knowledge‏ .وەی : « الفکر قبل ورود السمع » ٠ )۱۷١(‏ 

فالمعتزلة جميعا متفقون على أن الانسان العاقل قادر بعقله قبل 
ورود الثرع غلى التمييز بين حسن الاشياء وبين قبيحها »> قادر 
على الثفرقة كذلك بين الخير والشر » قادر فوق ذلك على معرفة 
الله سبحانه وتعالى › وان قصر فى تلك العرفة استوجب العقوبة على 
عذا التقصير ٠‏ 

هذا من جهة > ومن جه اخرى فالمعتزلة مختلفون فى مدى 
تقديزهم لواهب الحقل . فالنظام کان یری إن الانسان العاقل يتوصل 
الى معرفة الخالق مبحانه وتعالى قبل ورود الشرع بنظر العقل(١۷٠)‏ 
gi 4# pasteriori‏ تو التفكر والتامل ء 


واقد كان العلاف يذهب الى بعد من النظام فى تقذير قوة 
العقل › اذ قال ازعلاف : ان معرفة اث تعالى ومعرفة الدليل الداعى 


> ٠٣ج‎ .٩۰ ابن حزم : الفصل فى الل والاهواء والنحل‎ )۱٦٩۹( 

a n ۰ ۷۷ ص‎ 

1 ٠ 14 - 1٤ الخياط : الانتصار »> ص‎ )٠۷١( 
“F۳ ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل چ‎ >» 
ص ۳ ۸ ن‎ 

(۱۷۱) زهدی حسن جاد اله : المعتزلة > ألقاهرة ۷٤۱۹ء‏ ص١١٠‏ 

: الشهر ستانى : الملل والنحل ¢ ج + ص 1۰ س1ا‎ (YY) 

> البغدادى : اصول الدین ›» ص ٠٠.۲۵٦‏ 


0 س 


الى معرفته سبحانه تتم بضرورة العقل - ا٣أعم‏ 8 .اى لاول وهليه 
وبدون حاجة الى روية ٠‏ ا 


قد قال ف باة اة بے i‏ 
و ل فى باقى المعارف الناتجة عن الحواس أو القياس ان 
كnصڊية a posteriori (۷Y۳)‏ ا 


أما تمامة فقد كان أكثر من انعلاف نفسه تطرفا › وذلسك 
لآته اتير المعازفا كلها خبرورية : 

وات من جهة أخرى تساهل مع الذين لا يقدرون إن يأاتوا 
بالمعارف ولا يستطيعون أن يعرفوا الله خالقهم بضرورة العقل › لائنه 
تعالى لم يضطرهم الى ذلك › فقال : انهم معذورون )۱۷٤(‏ ,* .. 


اولهذا فقد قرر ثمامة أن امثال هؤلاء الناس مسخرون فى الدنيا 
لغيرهم هة لعجا العقلاء ”كالحيؤان › وان العوام القلدين من اهل 
لاا الاخرى يصيرون يوم القيامة ترابا ٠‏ ذلك بانهم لايستطيعون 
ان ياتوا بالعارف بضرورة العقل لان اله لم يضطرهم الى معرفته . 
وسن لم يضظر الى المحرفة لسم يكن مامورا بها ولا منهيا عن الكفر ٠‏ 
فم كالاطفال والحيوانات الذين لم يفعلوا سيئة ولاحسنة'» فيصيرون 
مثلهم ترابا » لإنالاخرة دار ثواب أو عقاب ء . 4 


ولکن پا ان هؤلاء المقلدين لايستحقون هوابا أو عقابنا ‏ كانوا 
لاد حظ لهم فى الجنة ولا ف النار (۱۷۵) ٠‏ ا 


u 


هذا وقد وافق الجاحط ثمامة على قوله السابق ف المعارف. بصفة 
عام ١‏ ردنك رافق اها ق ها الوق جر يبن مير بو جعفر 


(۱۷۳) الشهر ستانى : الملل والنحل ١ج١‏ » ص 04“ ' 

» البغدادى : الفرق بين الفرق ›» ص ٠٠١١١‏ 
(۱۷4) الشهر ستانى : الملل والنحل »›» ج١‏ » ض ۲۷ ٠‏ 

3 البغدادى أصول الدين › ص ¢„ ` 

٠٠ ۷۷ الشهر ستاذى : الملل والثحل » ج١ » ض‎ )٠۷۵( 

» ابن حزم ٠‏ الفصل فى الملل والاهواء والنحل > ج4 “ 

۰ ۱٤۸ ص‎ 

»> البغدادى : الفرق بين الفرق »> ص ٠۷١‏ . 


“۵۱ = 


بن حرب ٠‏ وقد زاد. على ثمامة وذلك بان أثبتا .التخليد بالعقل . 
قانهما لم يقولا ان لاحاوف لها ضرورية قبل ورود الشرع فحسب» 
ولا قالا ان من تقصر 3 فى المعرفة يستحق العقوبة أبدا فحسب ء بل 
قد ذهبا الى أ انمه يجب على الان ان ان يعم انه ان قصر 
يستوجب العقوبة أبدا )۱۷١(‏ 


فقد كان المعتزلة يقسمون الافعال الى آفعال حسنة » وافعال 
غير حسنة أى قبيحة › ويرون أن الانسان م أن يميز بعقله › 
قبل ورود الشرع » بين حستها. وقبحها ۰ 


اما بضرورة العقل کخسنِ انقاذ الغرقي ومعرقة حسن ا 
وقبح -الكذب ٠‏ 
وأما بنظر العقل كمعرفة حسن الصدق وان كان فيه ضرر وقبح 
الكذب وان كان فيه نفع »> ما عدا العبادات فهذه ,سبيل ادراكها 
السمع لا الإعقل (۱۷۷) ۰ 4 غ 


إا الافعال التي لاش فنا (لعقل بكجين: أو باخ بالضرورة 
أو النظر. فهى اما مباحة كما يرى بعضهم او محظورة أو موقوفة (۱۷۸): 
ولکن ما الذي دعا .بهم الى القول بهذا القول ؟ ! 
يمكننا أن تقول ان الذى دعا يهم الى القول بهذا القول › 
ا تقدیرهم للعقل » هو اعتقادهم ان الافعال على صفة نفسية 
و الحسن والقبح »> وان الشرع اذا ورد بها کان مخبرا عنها 
ل١‏ مثبتا لها »اى أن الحسن والقبح واف ا للحسن 
hy‏ (1۷۹) ۰ 


(۱۷۹) الشهر ستانى : الملل والتحل٠›‏ جا › ص ٠ ۷۷-۷١‏ 
¢ .البقدادى : أصول الدین » ص ٠'۲۵۲‏ 
٤‏ اليغدادى : الذرق بين الفرق ›» ص E. . ٠١٤١‏ 
)۱١۷۷(‏ الغزالى : المستصفى من علم الاصول › a‏ تة 
ê ٤ PIA f APY‏ »> ص |6 IT‏ 
(۱۷۸) الغزالى : المستصفى دن علم الاصول ›» ج١‏ ص ٠1٥-1١‏ 
(۱۷۹) الغزالى : المستصفى من أصول الدين » .»ص 9۷ ٠‏ 
»> الشهر ستانى : ذهاية الاقدام ف علم الکلام » ص ۴۳۷۱ ٠‏ 


~0 


فالحسن حسن لذاته ويبقى كذلك الى الايد وعلى كل حال ؛ 
والقبيح 'قبيح لذاته ويبقى كذاك الى الابد وعلى كل حال » ويؤخذ 
من هذا أنه يوجد حد فاصل بين أالاعب ال الحسنة وبين الاعمال 

ومادام الامر كذلك فليس من الصعب على العقلاء ان يفرقوا بينهاء 

ولكن اذا سلمنا من المعتزلة فى قولهم هذاء فان لنا ماخذ عليهم : 

فانهم قد جعلوا الفعل ثابتا من جهة الحسن أو القبح ٤‏ > وفاتهم 
من جهة ثانية أن و ان الفاعل غير ابت . 

فالصدق فی حد ذاته اق گان قا فان قا انی دوا فضا ٭ 

وكذلك الكذب وان كان فى بحد ذاته قبيجا الا ان قاثله ليس 
عل ادوا مخطا ب3ا ۽ 


کا کے ب الت ا ا EAE‏ 
ولكنهم ف .الجاهلية ‏ كانوا, ينسبون فاعله الي الاہاء e‏ ۽ ومن 
أقدم منن قتل غيره كان ظالما مجرمها ٠.‏ 1 


ولكن الدكومة ألتى تقتص من القاتل لا يدعوهاً ا اة 
مجرمة » بل محقة عادلة فالعقل كما نرى وأحد ثابت » ولكن 
لقال متیر 4 ی کار سن واخرق مسا : 3 


ازا اوليسن ايرا ؛ فان ساي العترلة لحل الشزى وقول 
HEE‏ ¢ م ی ا ا 
الاجابة على هذين التساؤلين : 6 ؛ 


ماهی اذن حقيقة البلوغ ؟ أو سي آخر متی یصیح الطقل 
قادرا على المعرفة ؟ 
وما حكم من لم تبلغفه دعوة الاسلام ؟ 


فقال اكثرهم ان البلوغ الحقيقى هو كمال العقل »› وليس البلوغ 
الجسدى ٠‏ فالانشان قد يبلغ قيل البلوغ الجسدى أو بعده» وقد 


(۱۸۰) زهدى حسن جار الله : المعتزلة » ص ٠ ٠١۹‏ 


3 ۴ م 


لا يبلغ ابدا ٠‏ ولذلك فقد قالوا ان الطفل يجب أن يعرف بارشه 
بالعقل قبل ورود الشرع اذا كمل عقله »> ولو حصل ذلك قبل البلوغ 
الجسدى » وان قصد فى تلك المعرفة كان كافرا مستحقا الخلود فى 
التار )۱۸١(‏ فم بعد ذلك اختلفوا فى الطفل اذا كمل عقلله ب 
متی یلزمه ان یعرف الله تعالى ؟ 


فقال ابو الهزيل العلاف : انه يجب عليه أن ياتى بالمعرفة فى 
الحال الثانية من كمال عقله ومعرقته بنفسه بلا فضل ٠‏ 

وقد اعترض عليه بشر بن المعتمر فقال : انه يجب على 
الطفل ان ياتى بها فى الحال الثالثة من كمال عقله »> وذلك لان 
الحال الثانية حال فكر واعتبار (۱۸۳۲) ٠‏ 


وبسبب هذا القول فى مهلة المحرفة دعى أبو الهزيل وبشر 
واتباعهما « أصحاب المهلة »(۱۸۳) ٠‏ 

اما من لم تبلغه دعوة الاسلام فكان حكم القائلين بان المعارف 
ضروزية فیه آنه ان عرف توحبد ربه وصفاته وعدله وحكمته بالفرورة 
فحکمه حکم المسلمين » وهو معذور فى جهله بالنبوة ؤاحكام الثريعة 
وان ,عرف الك تعالى بالضرورة وجحده فهو محجوج ٠‏ 

وان لم بالضرورة فلا تكليف عايه وليس له ف الاخرة ثواب 
وله عقاب )۱۸٤(‏ ۰ 

. ولا يخفى إن هذا القول فى من لم تبلغه العقيدة »> ودعوة 

الاسلام نتيجة لازمة لقيدتهم فى العدل الالهى > وذلك أن الله يثيب 
من عرفه وعمل صالحا ولو لم تبلغه الدعوة ٠‏ 


٠ ٤۸١ الاشعرى : مقالات الاسلاميين › ج۲ › ص‎ )۱۸١( 
٠ ۲۵٦ البغدادی ' اصول الدین » ص‎ >» 
٠ ۱١١ البغدادى : الفرق بين الفرق » ص‎ >» 
٠ ۷۷-۷1 الشهر ستانى : الملل والنحل > ج١ › ص‎ > 
٠ ۲۵۸ ۲۱۱ البغدادی : اصوںل الدین › ص‎ )۱۸۲( 
٠ 1١١ اليغدادى : الفرق بين الفرق » ص‎ » 
٠ ۸۵ الخياط : الانتصأر »> ص‎ )۱۸۳( 
ê FEE da البغدادى * اصول الدين‎ (1A£) 


~~ Ot 


أ وف ملتى واعتقادى أن ما جاء به المعتزلة من أقوال فى المعرفة › 
قد سبقوا اثنين من المذاهب الفلسفية الحديثة ٠‏ فمن قال من المعتزلة 
أن المعارف ضرورية » فهو قريب من الفليذة العثلية > (اام oon‏ 
التی من اعظم رجالها دیکارت ولیبنتس واسبینوزا وکائت . 


ومن رأی متهم ان المعارف كسبية فهو قريب من الفلسفة. التجريبية 
الت كان من أهم دعائها لوك وهیوم وبارکلی ۰ ن 
على انه يجب الأ يفهم من هذا ن الفلسفات الحديثة قد تاثرت 
بالاعتزال » لان هذا القول ما يزال يفتقر الى دليل › ولا زال هذا 
القول أيضا يقتضى الدرس والتحليل ٠ , ٠‏ : 


بولکتی كلى ايفان ان أضم ما ئى ية العتزلة هى هعالة الفخو 

وأق اهم هذه المسالة مستمرة من الصفة العملية التى لها .لا جرم 
ان المسائل الاخرى التى كانوا يعالجونئها ميمة أايضا › ولكن ينقصها 
هذه الصفة العملية . 1 0 

فان على نوع الاعتقاد ف القدر يثوقف سلوك المرء فى هذا العالسم 
الكتخر (0۸0) ٠‏ 

وحقيقة فان نقطة الخلاف الجوهرية بيسن اهل السنة وبين 
المعتزلة ف القدر » هى إن اهل السنة جميعا السلف منهم والاشاعرة »٠‏ 
فيّموا من قول المعتزلة ان العباد خالقون لافعالهم ان اله يعصى' كرها 
ولذلك فان غيلان الدمشقى حين تناظر مى ميمون بن مهران › وقال 
له : اشاء الله ان يعصى ؟ ! 


اجاب میمون : ایعصی کرها ؟ (۱۸1) ۰ 

وقال ابو الحسن الاشعرى ان العباد بفعلهم ما يكرهه الله ولايريده 
قد 'اغضبوه تعالى 'وقيروه وذاك لایکون › لان کل شیء انمناً يحدث 
بارادة اله تعالی ومشیئته › فما شاء کان وما لم يشا لایکون(۱۸۷). 


(۱۸۵) زهدى حسن جار الله : المعتزلة »> ص ١١١‏ ء i,‏ 

(۱۸7) اہو بكر الطرطوثی : سراج المملوك » القاهرة ۸۹۰۰١١ه‏ 
۲م › ص ۳٤١‏ ۰ 

(1۸۷) الاشعرى : الابائة فى أصول الديانة »> ص 1۲١١‏ . 


سم :0۵ ت 


حتی: ان أحدهم راى فى قول المعتزلة هذا أدعاه الربوبية ؛ فقد 
قال : ادعی قرعون الربوبية على الكشف وي المعتزلة الريوبية على 
السثر » قالوا : ما شئنا ما فعلنا ۰ 


والواقع ا لاینېغى N‏ يفهم ذلك من ا المعتزلة لانمم لم 
يضمروه اضلا » فكل ماذهبوا. اليه هو أن .الله تعالى اقدر على الجمل › 
أى اقدر عبادة على العمل »> قودتهم العقل الذى يميزون به تين .الحسن 
وبين اليج ويفرحون بين الصواب وبين الخطا › فاأعطاهم القدرة 
ال فا يأتون أعمالهم » وارسل البهم الرسل الدين إبانوا المحجة 
واوضحوا السبّيل وخلى بعد ذلك بينهم وبين اعمالهم »> فمن عمل 
صالحا فلنفسه ومن أساء فعليها ٠‏ 


٠‏ فالحرية, اذن هبة من الله تعالى › ونعمة جزيلة » فاذا مارس 
العباد الحرية التى تفضلت, بها عليهم العناية الالهية > فارتكبوا اعمال 
له ترضی الله تعالى » لا يكونون قد قهروه تعصالى كما يظن الامام 
الاشعرى » وذاك لان الله سبحانه وتعالى قد أذن لهم أن يعملوا كما 
يشاعون وذلك حتى يصبح الثواب والعقاب(۱۸۹) ٠‏ 


ولا ريب إن العاصين اذما يغضبون الله تعالى » وهم ائما 
يستحقون .“العقاب لمخالفتهم أوامره واتباعهم نواهيه واغضابهم له 
تعالى بذلك کله ٠‏ ولکنهم لا بقهرونه ولا یعصونه کرها ۰ وقد وردت 
فى الكتاب الكريم بعض الايات > القائلة ان الانسان لا يقدم چ اعماله 
ال باذن ا تعالی »> ومن هذه الآبات : 


قوله تعالى : « ما أصاب من مصيبة الا باذن الله )٠۹١(»‏ ء 
وقوله : « وما کان لنفس ان تؤمن الا باذن الله »(۱۹1) ٠‏ 
٠‏ وقوله سبحانه :« ثم إورثنا الكتاب الذين اصطفينا من عبادنا 


(۱۸۸) ابو العباس أحمد المقرى : نقح الطيب من غصن الاندلس 
الرطلیب › القاهزة › ۱۲۷۹ھ ن ۱۸1۲م › ج٣‏ »> ص ٠ ۱۵١٤‏ 

(۱۸۹) زهدى حسن جار انث : المعترلة »> ص ٠ ١١١‏ 

٠ ١١ سورة التغابن > آية‎ )۱۹١( 

(۱۹۱) سورة يونس : آية ٠۰١‏ ۰ 


ت 0 ت 


فمنهم ‏ ظطالم لنفسه e,‏ مقتصد اوم ابق و ٻاذن 
الله »> (۱۹۲) ء A Rê‏ 


, . ونحن نعلم إن الان غر ا ب وان من عمل شیتا باذن غیره 
لا ,یکرن قد غلبه عليه ٠‏ 


ؤيمكڻ القول ٻاڻ المعتزلة إن ةا نظرية ات آیدا.» kd‏ 
فانهم نفوأ القدر بشدة» ورفضوا أن يكون الائسان العاقل 'مجرد آلة 
صما »> لا برای له وله" حرية و اختیار »> واتما کردا پد الارن 
وراء نشتار  »‏ ا“ 


فاتبتوا' انهم يحترمون الحرية ا را ا واا 8 
ويقدرون المواهب العقلية : 


وقد کان المعتزلة لذالك دعاة حرية الرآى » والارادة ق ا 


هذا n‏ لاعتقد ان امعستزلة عندما نفوا القذر عن اهال 
ا E‏ المكتسبة قد د هدفین ما > وقذ تش غايثين 


NL E‏ لم ينفوا طلم من ا الله تال بم پا 
العدالة الألهيبة فحسب .٠‏ 


۲ قد دافعوا أیضا عن الحرية الانسانية » لك اا i‏ 
الانسان حرا فى أختيار افعاله > وهم بذلك القول قد رفعوا من شان 
الإنسان ٤‏ وجعلوه مخلوقا عاقلا مفکرا » حرا مدیرا › جدیرا بتجمل 
المسئولية + .تلك امسئولية التى عرضها الله تعالى على على السموات 
ا والجبال فابین ن يحملنها وأشفقن منها » وحملها الان ۰ 


ا تحدشنا فیما سبق أن. الال الثانی“ من اصول المعثزلة.» ٠‏ وهنو 
العدل »> والعدل عندهم هو ما يقتفیه n‏ الحكمة › و 
2 علی وچ الصواب والمصلحة . 


ks‏ یعئی أن تكون جميع الافعال التى تصمدر عن .الله عا 
والمتعلقة بالانسان المكلف بمقتفى ,الحكمة وعلى وجه المملحة . ' 


(۱۹۲) شوزة الملائكة > آية ۲۹ '. 


سا 0۷ بم 


ا بور رک 


ہے تھے طن کے کے کے تہ تفج جج کہم کے خد 2 اھ ق دای منت 


٠‏ اذا قيلى إن الله. تعالى عادل وعدل »> فالمراد به .أن إفعاله كلها 
حسنة وانه سبحانه وتعالى لا يفعل القبح ابدا ٠‏ 5 


وقد" عرفنا ان المعتزلة يقفوا بمفهومهم العدل عند هذا الحد » بل 
فرعوا منه عدة مشاكل »> فقد فهموا العدل والجو » كما استخلصوهما 
الافعال المشاهدة ف الكون عند العباد » وقد صعدوا بهما الى الله 
تغالى » بفالله حكيم » والحكيم بين الناس له يفعل فعلا الا واستهدف به 
خير لنفسه إو لغيره » وتعالى الله ان يبتغفى خيرا لتفسه › من الناس 
بفعله لهم ۰ فهو سبحانه یرید بفعله للناس ما فيه خيرهم وصلاحهم ٠‏ 


ولذلك فقد رتب المعتزلة على قولهم هذا نظريتهم فى الصلاح 
والاصلح » بمعنى أن الله تعالى لما كانت افعاله واعماله كلها مجللة › 
فيقصد بها صلاح الغا ا ال 


. . وقد رتب اإعتزلة على هذا القول أيضا إلقول بان الله تعالى لم 
بفعل لر ولم يروه ولم بامر به ۰ E RE‏ 1 

ولكن المعتزلة عندما واجهتهم بعض المشكلات ف الحياة » أوهى 
الشرور التى فى الحياة » من رور ميتافيزيقية كاليتم والترمل » وشرور 
طلببعية ( فيزيتية ) كالامراض والعأهات › قالوا : بان هذه الشرور هي 
من عند الله تعالى » له على انها شر ولكن على انها نوع من الابتلاء 
والفتنة ۰ 4 

وها التفسير بختلف فن تفسير الفلاسفة مثل الفيلسوف ابن سينا 
من فااينفة الاسلام »> ريختلف كذلك عن تفسير ليبينتز من الفلإسغة 

فقد رايا ان الشر قد وجد بلزوم الشر الجزئى من اجل خير كلى » 
کالار لها متافع لا غنی عنها . وان کانت تحرق » لانه یمکن الرد بانه 
كان ايمكن ايصال المنافع الى الانمان دون شرور »> ما فى رائ المعتزلة 
فان ذلك يتناف مع كون الدنيا دار تكليف من جهة » ولانه بؤدى الى آن 
يصبح الانسان مجبرا من جهة إخرى . ولذلك فقد قال المعتزلة باللطف 
الله ؛ والقصود باللطف كل ما يوصل الانسان الى الطاعة ويبعده عن 
المعصية » بلا كان الله عادله فى حكمه »> رءوفا بخلقه »> نظارا لعباده > 
له يرضى لعباده الكفر ولايريد ظلما للعاملين »فهو سبحانه لم يدخر عنهم 
شيشا مما يعلم انه اذا فعله بهم إتوا بالطاعة 'واتوا بالصلاح ٠٠‏ 


OA 


وقد رتبوا على قولهم هذا نظريتهم فى الحسن والقبح..» إو الخير 
والشر » فالافعال هى حنة أو قبيحة بذاتها وعلى العقل اكتشباف ما 
فيها من حسمن وما فيها من قبح ٠‏ فيأمر بالحسن وينهى عن القبيح ٠‏ 


وهذا الراى يخالف اهل السنة لانهم كانوا يرون باه لا حسن ولا 
قبیح بذاته » بل الحسن هو كذلك لان الله تعالی امر به › والقبیح هو 
كذلك لان الله تعالی انھی عنه ۰ ۳ 
وبعد ان افبث المعتزلة ان الافعال الحسنة والافعال القبيحنة. هى 
كذلك بذاتها > ولكى تكتمل نظريتهم ف الحسن والقبح > فقد قالوا 
بحرية الارادة الانسائية ٠‏ 1 0 
فالانسان حر فى أن يختار الفمل الحسن او الفعل القبيح أ ' 


ومن ثم فهو مسئول عن اختیاره هذا » وبالتالی یثاب على افعاله 
الخبرة »> ويعاقب علی' أفعاله :الشريرة ۰ e ga oS‏ 
٠‏ وافا كان المعتزلة بائبإتهم للعدل الالمى قد البتوا مسثولية الانسان 


عن أفعاله المباثرة › فقد البتوا كذلك مسئوليته عن أفعاله المتولدة عن 
افعاله . 4 4 


i 


lg 


وفى ذلك يقول الايجى فى المواقف : اعلم ان المعتزلة لما اسندوا 
افعال العباد اليهم » ورأوا فيها ترتببا » قالوا بألتولد(۱۹۳) ٠ “ ٠‏ 
٠‏ وهذا بدون شك دفاعا عن الحرية الانسانية_› فالانسان ب فى 
ذظرهم - حر فی ان یختار فعله بنفسه » ما دام الله سبحانه وتعالی قد 
خلقه عاقلا مفکرا » فما دام یرجد لی الانسان عقل یفکر به › فهو یختار 
افغاله بتفسه » وفى الوقت نفسة فهو مسئول عن هذه الافعال مسولية 
تامة » أما الله تعالى يحاسب عليها يوم القيامة ان خيرا فخير »-وان 
شرا فش + 


1 


ا 


7: د الوعسد والوعسد‎ ٣ 
الوعد والوعيد عند المعنزلة متفرع من أصل العدل » وذْلْك لان‎ 
٠٤ العدالة تقتضى ان الله تعالى يبت الاخيار > ويعاقب الاشرار‎ 


۰ ۳۱١ ص‎ )۱۹۳( 


ب 04 ~~ 


ان فالؤغد يهو عبارة.غن كل خير يتضمن ايصال نفع الى الغير » 
ار ا کر ر ا 


اما الوعيد فهو كل خبر يتضمن بتضمن ايصال ضر عنه ائ 
عق الغازر, او قفويت نقع عنه فى المستقبل ٣ ٠‏ 


وف الاصطلاح ان الوعد رالوعيد »> هو أن -يعلم إن الله ات وعد 


الطيعين بالثواب > وتوعد العصاة بالعقاب ٠‏ وانه تعالى يفعل ما وعد 
ا 1 3 8 4 


فقد قال المعتزلة أن الله سبحانه Hd‏ ا 0 ''وعدة ووعیده. ‏ 
يوم القيامة ‏ لا بيدل لكلماته سبجانه »> فلا يغفر الكبائر الإ بعد 
التوبة( (4) ۰ 

قاذا خرچ المؤين من اندئیا؛ على طاعة i‏ اسنتحق ق الثواب ê‏ 
ولکڼ اذا خرچ من ا و کی یا و ل رر 
وکان ا يها اخ ب ا الكفار(١١٠)‏ : ۹ 


ولذلك فقد انکر المعتزلة الشفاعة يوم القيامة » وهم E‏ هذه 
الشبفاعة قد. تجاجلوا ,الكيات القبرآنية التى تقول بها. > وتمسكوا فقط 
بالايات التى تنفيها(۹1١) ٠.‏ 

فقد وزدتٿ ف 'القرآن 'الكريم آیات “عديدة تثبث الشفاعة > وهی 
الآيات الى يتمسك بها اهل السنة ومن هذه ألابات ' 

ل تعالۍ : .»و لاتنفع الشفاعة عنده ال .ان ان له Oe‏ 


1 


٤ ۲ ابن حزم : الفصل فى الملل الاهواء والنحل › ج‎ al 
۰ ۸٩ س‎ 

والمسعودى : ٠روج‏ الذهب ومعادن الجوهر » باريس »› تسعة 
EET 7 E E e‏ 1 

. ٠ ۵٣ ص‎ >» ١ الشهرستاتى : الملل والنحل ›» ج‎ )٠۹۵( 

> ٤ ابن حزم : الفصسل ف الملل والاهواء والنصل › ج‎ )۱۹٩( 
۳ ھن‎ 

(۱۹۷) سورة سبا »› آية ۲۲ ٠‏ 


6 به 


:وقوله.: .» يومئذ ٺه تنفع إلشفاعة 8 من .اذن لو بارحم ورضی له 
قول )14۸4( * 


وكذلك فقد وردت فى القرآن الكريم ا TT‏ ا 


٠‏ مئل قوله تعاس : ( من قبل أن يانى يوم لا بيع فيته ولا نخلة 
ولا شفاعة »(۱44) E RR 8 ٠‏ 
وقوله میحانه : « واتقوا یوما لا تجزی تفس عن نفس ینا » ولا 
يقبل منها شفاعة )۲٠١(»‏ . 


# u 


وهذه الآيات لاتى تنفى الشفاعة هى“ التى يسئند اليها' السترنة 


ف اإنكارهم الشفاعة .كما سبق أو أوضحنا .. , 


وذلك لان الشفاعة اعندهم قتغارضن مع مجد ا واا e‏ 


فلا يمبتطيع احد ان يشفع عند الله تعالى ويجعله ينجو من العقاب » بل 


کک مو برای راو دب ع » ومن العذابً بقدر 


عملها السييء *. , 
ھا وگن ان ا ا ای یوم خو : لیم أنه 
استحقاق واعواضن ۰ 1 : 
أا الاستحقاق ¢ فان الانسان يستجق على طاعته انوب » ¢ 
ويستحق على معصيته العقاب . ولا يجوز العفو عن المخامس ‏ 
الصغائر - ان لم تقترن بالتوبة الخالضة > وذلك لان فى جواز ذلك ارا 
لمكب بفجل. القبيح إتكالا منه على عفو الله سبحانه وتعالى ٠‏ 0 


فالعقاب ضروری لانه زاجر وناه عن ارتکاب القبائح » کما ان ف 
العفو > المطيع والعامق ٠‏ وذلك ما ل يتفق مع العدل أ٠‏ 


وقد اشار القرآن :الكريم الى استحقاق بعضءالكباثر خلود العذا" 
a N PT‏ 
متعمدا اچ و چو ا فيا f e‏ 


TT 0‏ > آية ٠. ۱١۸‏ . : ا س 
۹) سورة البقرة › آية ۲۵۵ . E FF‏ 


) 
) 
i EE ٠١ ٤۵ سورة البقرة › آية‎ )۲٠١( 
i Hg EAE ٠ ه٣ سورة النساء » آبة‎ )۲١١( 


س ۹ ب 


i وو‎ e 


1 


4 


ولواح الله البيع > وحرم-الريا فمن جاءه موعظة من 
ربه فانتهھی فله ما سلف وامره الى الله ومن عاد فاولئك اطخاب السار 
هم فیها خالدون »(۲۰۲) ۰ 

:وبالاضافة الى ذلك فان المعنزلة يشترطون فى التوبة رد المظالم 
والحقوق المغتصبة الى اهلها »> وان لايعاود التائب اإذنب › وان يستديم 
الندم على ما فعل ٠‏ 

وان ل تون توبثه توبة مؤفتة او مفصلة » بل يجب إن تعم التوية 
جمیع الاوقات وجميع الذنوب . كما أنه لا تنفع توبة تائب بعد العجز 
عن اتيان المعصية إو قىل الموت ٠.‏ 

واذا كان المعتزلة ينظرون الى اليوم الكخر على انه استحقاقا 
للمكلفين. ».فهو .من الاطفال واليهائم اعواض ٠‏ 8 

٠‏ فالمصاقب واللام التي تلحق الأطفال والبهائم لأ بد لهم من العوض 
علبها ٠‏ ولْذا فان الله تعالى يكمل عقولهم ويلحقهم بالصالحين فى 
الجنات » يستوى فى ذللت من كان ابنا لؤمن او ابنا لكافر ›”وذلك لان 
كل مولود يولد 'على الفطرة »› بالاضافة الى أنهم لم يصلوا الى سن 
التكليف حتي يحاسبوا ٠‏ ا 


وعلى ذلك يمكن القول بان نظرة المعتزلة الى اليوم الأخر 
يُكمها عدل الله تعالى » فانه ان اختلفت الموازين فى الدنيا > حيث 
الشرور» والآثام والمحن » فان هذه الموازين يجب إن تسنقيم يوم 
القيامة للمكلفين وغير المكلفين »> وذلك وفقا لمبداى الاستحقاق والاعواض 


يقول الله تعالى : « ونضع الموازين القسط ليوم القيامة فلا نظلم 
نفس شیا » وان کان مثقال حبة من خردل › اتینا بها وکفی بنا 
حاسپین »(۲۰۳) ۰ وتتسع النظرة الاخلاقية لمفهوم العدل الالهى فلا 
تتعلق بالكجرة فختفب. › وانما تتسع لتشمل بدء وجود الانسان على 
الارض »> وقد أشارت الكتب السماوية الى هبوط آذم وان هذا الهبوظط 
اعقب خطيئته › وان المعتزلة يعارضون النظرة المسيحية فليس معصية 
آدم علة الشرور على الأرض وان مافعله اللهتعالى بادم ليس الا تنبيها له 


(۲۰۲) سورة البفرة › آية ۲۷۵ ٠‏ 
(۲۰۴) سورة الاثبياء ء آية ٠ ٤۷‏ 


1۴ ت 


لما کان لا يصح ان پصدر عن نیی ؛ وقد تاب الله على آدم وقبلت توبته› 
فبدء الاشان على الارض ليس شرا ولا بداية الشر »> ولكن "الله أراد ان. 
يتيب الاشانن ,على الجمل, بعد المشقة وذلك اقل وأولى(٤٠۲) “٠‏ 
٤‏ المنزلة بين المنزلتين : 

لقد بدأ المعتزلة قولهم ف, المبزلة بين المنزلتين على شكل بسيط 
محدود ۰ فقد حكموا على مرتكب الكبيرة آنه لا مؤمن ولا کافر بل ا“ 


ار ) 
فقد جعل العتزلة من الق منزلة ثالثة مستفلةر عن /سنزلتنالايمان' 
والكفر ,» واعتڊروه وسطا پینهما ۰ 


وغلى كهذا الاشاس فمرتذب الكبيرة 'دون المؤمن وخير من الكافر ”+ 


لان الْحْذيث فيه 'قذ دار "حول مرتكب الكبيرة ٠‏ والمعتزلة قالوا ۶ انه ف' 
E Pt ¥‏ 


EN As 


نتاة فرقة ألمعتزلة أونقطة إلبدء التإريخية فى نشاة هذه الفرقة 

,فهو ليس بالمؤمن لانه, بعمله هذا قد انتفت عند صفة الايمان » وهو 
كذلك ليس بالكافر > لانه باعتقاده فى الوخدانية وغيرهاً من اول 
العقيدة انتفث عذه صفة الكفر ٠‏ ولذلك فهو فاسق . ا" 


AE 


وهو ان تاب توبة صادقة عما اركب من كبيرة قبل.موته قه يغفر 

الله له ويدخله الجنة » ولكنه أن لم يتب توية ‏ صادفة إقبل اموته › 
ومات فهو مخلذ ق النار(ه٥٠٠) ٠.‏ وه رة مگ پات پت 

Fî 7 0 

i الى ¢ ج ۳ صن‎ ١ القافی عبد الجباز‎ )۲۰٤( 

و:د» احمد محمود صبحی : ف علم الکلام »> ص ض ۱۳۱ب ٠١۲‏ 

(۲۰۵) د٠‏ أحمد محمود صبحى : فى علم الكلام » i  %‏ 


e 


وما لريب فيه أن المعنرلة أنخذوا فكرة المنزلة بين المنزلتين › فى 
اول آلامر من مصادر اسلامية ٠‏ فقد وردت فى القرآن الكريم آيات تشيرٴ 
الى « الطريق'الوسط » مئل قولة تعالى : « وكذلك جعلناكم امه وسطا 
لتکونوا شهداء على الناس ٠ )۲١٠(»‏ 

وقوله سبحانه : « ولا تجعل يدك مغلولة الى عنقك ولا تبسطها 
كل الط فتقعد مُلوما منحسورا (e Y)e‏ 


وقوله سبحانه :« ولا تجهر بصلاتك ول تخافت بھا واتبع بین 
ذلك سبیلا »(۲۰۸) .۰ 


وكذلك بنجد إن هناك احاديث شزيفة غن الرشول ( ميه ) 
توصي بانتوسط فی الامور» فقڊ قال ا : «خیر الامور اوسطها»(۹٠۲)‏ 


وخدث الشغبْن عن نجابر بن عبذ الله قال : کنا عند النبى صلوات 
الله وسلامه عليه فخط خطا وسط خطین عن يمینه وخط عن يساره ¢ 
ثم وضع يده فى. الخط الاوسط فقال هذا سبيل الله » وتلا الأية الكريمة: 
«.وان هذا صراطی مستقیما. فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن 
سبیىله »(۲۱۰) *٭ 


فيكون , الطريق اا ا هو ارا الستقيم الذى امر ا الله عېادھ 
باتباے ا وة الآية ‏ والذى ورد ذکره کثیرا فى القرأن الكريم كما ى 
قوله سبحائه : « اهدنا الصراط المستقيم »() ۰ 


وعن عل بن ابی. طالب انه قال : « کن فی الدتیا وسنطا »(۲۱۲). 


٠ ٠۳۷ سورة البقرة › آية‎ )۲٠١( 
٠ ١١١ سورة الاسراء » آية‎ )۲١۷( 
(Fea) 
E Gê المسعودى : مروج اا ¢ چ4‎ )۲١۹( 
سورة الانعام : آية 1۵4 ء‎ )۲٠١( 
٠ ۵ ؛ ص‎ ١ وسنن ابن ماجة »> ج‎ 
٠ سورة الفاثحة › آيةه‎ )۴١1( 
“1¢ ا ا‎ A الجاعظ الان والتبیین‎ )۲٢۲( 
2 ۰ ۱۷۷ ص‎ 


.سورة الاسراءء » آية ٠‏ 


5 = 


وقال : « خير هذه الامة النمط الاوسط يرجع اليهم الغالى ويلحق 
بهم التالى »(۲۱۳) ء 8 


هذا وقد كان الحسن البصرى يقول بالمنزلة بين المنزلتين › يروون 
ان اعرابيا جاءه فقال : علمنی دينا وسطا › لا ذاهبا شطوطا »› ولا 
هابطا هبوطا » فقال الحسن :؛ « لئن قلت ذاك ان خير الامور 
أوسطها »(۲۱۶|) ۰ 


وهذه الرواية الاخيرة على جانب كبير من الخطورة » وذلك لاني 
تشر بوضوح الى العلاقة بين الاعتزال وبين الحسن البصرى » وتدل من 
جهة أخرى على أن المعتزلة كانوا يوافقون الحسن البصرى ف مسائل 
اخرى غير نفى القدر ٠‏ اذن فاد يبعد أن يكون المعتزلة اخذوا هذا المبدا 

عن الحسن البمرى »› وان كان الحسن البمری قد عارضهم فى تطبيسق 
هذا المبدا على مرتكب الكبيرة . 


ومما لا شك فيه كذلك › أن المعتزلة .حين بداوا قى دراسة الفلسفة ٤‏ 
قد اطلعوا على أقوال الفلاسفة اليونان فى المنرلة بين المنرلتين »> أو ما 
يدعونه « الوسط الذهبى » . 


وقد كانت للفلاسفة اليونان »> وبصفة خاصة ارسطو آراء سديدة 
فتنحن نعلم أن الفيلسوف الیونانى اؤسظاو بقع ب علا فد 
الاخلاقية » تلك الفلسفة التى اقتبسها منه مسكويه وضمنه كتابه المسى 
« تهذيبب الاخلاق » . 


وأفلاطون الذى أبان فى احدى و أن الٹیء اذا لم یکن 
حسنا فليس من الضرورى أن يكون قبيحا » وبالعكس أى إن هناك 
منزلة أخرى بين منزلتى الحسن والقبيح ء كالروح التى تتوسط بين 
الله تعالى وبين الناس ء٠وتنتةل‏ بين العام العلوى وبين العالم السفلى» 
وكالحب الذى يحتل ما بين الحسن وبين القبيح » ويتوسط كذلك بين 
الحكمة وبين الجهل »> ویاتی بين الخلود وبين الفناء . 


(۲۱۳) ابن عبد ربه الاندلسى : العقد الفريد › القاهرة مفة 
۲۳ هجرية ‏ ۱۸۷1 م > ± ۱ ›» ص ۲۵۰ . #8 

٤م‎ ۱۹11 الجاحظ : البيان والتبيين › القاهرة ۵ ھ ے‎ )۲٠١( 
۰. 1۷۷ ؛› ص‎ ١! ج‎ 


( م ۵ د الميتا فيزيقا ) 


فالحب اذن مرتبة وسط يرتفع عن القبح والجهل والفناء »> ويصبو 
الى الحسن »›» ويطلب الحكمة › ويطمع فى الخلود(١٠۲)‏ 


وز بالذکر هتا أن المعتزلة حين وفوا على" ما ذكرته المصادر 

الاسلامية » وحين وقفوا فى ما ورد فى كتب الفلسفة اليونانية »> وقفواٴ 

بين القولين فأمكنهم ذلك من التوسع فى فكرة المنزلة بين المنزلتين ء 

حتی جعلوا منها مبدا عقليا أخلافيا »> وخطة فلدفية مثلى » هى خطة 

الاعتدال فى الإمور › والنوسط بين المتطرفين › والتوفيق بين المتناقضرن 

وق آمنوا بصحة ذه الخطة وساروا فى لحياتهم على هدیها › فترکت 
فی تعاليمهم وآراثهم اثرا کبیرا(۲۱۹) ۰ 


هذه هى خلاصة اقوال العتزلة فى هذا الاصل الرابع من اصولهم 
وهو المنزلة بين المنزلتين ٠‏ 


الامر بالمعروف والنهى عن المنكر : 


يوئ لزاه ن أكمر الروت والتهى تن كن ا 
المؤمنين › كل قدر استطاعته بالسيف فما دونه ٠‏ 


فان قاوموا بالسيف كان ذلك كالجهاد › فلاا فرق بين الخو 
ق الحرب وبين مقاومة الکافرین(۱۷٠۲) ٠‏ 


وهذا المبدا هو الذى جعلهم يضطهدون مخايم وشوق « 
اا أنهم بمخالفتهم قد آتوا منکرا ۰ 


وقد وردت آیات كثيرة ف القرآن اکم ت تحض على ذلك > کقوله 


تعالى : « يا بنى اقم الصلاة وامر بالمعروف وانه عن المنكر »(۲۱۸) ٠‏ 


Plato : Five Diologues, Synıposium, Every mass (10) 
library, London, 1942, pp. : 54 — 67. 

٠ ۵1 زهدى حسن جار الله : المحتزلة »> ص‎ )۲۱١( 

(۲۱۷) الاشعری : مقالات الاسلامیین »> ج ۱ › ص ۲۷۸ ٠‏ 

”والمسعودى : مروچ الذهب “> ج 1 › ص ۲۳ ۰ 

(۲۱۸) سورة لقمان آیه ۱۷ ۰ 


E 4 


وقوله تعالى : « ولتكن منكم أمة يدعون الى الخير ويامرون. 


بالمعروف » وينهون عن المنكر واولئك هم المفلحون ٠ )۲١4(»‏ + عةء 


وقوله : « وان طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فاصلحوا بينهما >" 
فان ' بغت احداهما على الاخرى فقاتلوا التى تبخى حتى في الى 
امر الله ٠ )۲۲١(»‏ 
وقد جاء فى الحديث الثريف اقوال كذلك تقترب من س الآيات ' 
التی بردناها ٠‏ مثل قول الرسول ( عليه الصلاة والسلام ) : «أمن 
رای منكم منكرا فلیغیر فلیغیره بيده » فان gg Er Rp‏ 
فبقليه ›» وذلك اضعف الایمان )۲۲١()‏ 
وقوله ( ميه ) : « لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر a‏ 
الله علیکم شرارکم فیدعو خیارکم فلا یستجاب لهم )۲۲۲(١‏ ۰.٠ب‏ 
ولذلك ان واصل بن غطام حن شن الحك مشار ين رة" 
١‏ اما لهذا املح لاهن الشبف الكتي باب ماد من يقطة ۴ 4 ۽ 
i‏ والله لول ان الفيلة سجية من سجأيا الغالية لبعشت اليه من“ 
يبچ بظته/ على مض جه ٤‏ ویقتله فی جوف منزله ¢ وى يومفغلە( 7 ٠‏ 
ولم یشکت:عذه ٠‏ واصل ہن عطاء حتى نفاه من البصرة ۲ فذهب 
بشار الى حران ويقى فيها الى أن توف واصل بن عطاء ٠»‏ فعاد الى 
رة 3 (YE)‏ ۰ 
هذا زاق رگ عرو ن شد ق اة الكريم بن أبى العبوجاء 
الذی کان يتهم بالذندقة والالحاد وافساد اخلاق الشياب نفس موقف 
واصل من بشار بن برد ؛ فيروى لنا أيضا ابو الفرج الاصفهانى » آن 


ag ٠١4 سورة آل عمران › آية‎ )٠١( ٠ 
: . ٩ سورة الحجرات › آية‎ )۲۲١( 
۰ ۲۵ صحیح مسلم › ج ۲ › ص ۲۲ ب‎ )۲۲۱( 
الخافظ بن حجر العسقلاتى : الجامع الصغير؛ بشع‎ )۳۲۲( 
م › چ ۳ » ص ۲۷۹ م...‎ ۱۸۹٤ العزيزى + القاهرة » سنة ۱۳۱۲ ھ د‎ 
ا١‎ ١ ٣۳١ ص‎ > ١ الجاحظ : البیاں والتبیین > ج‎ )۲۲۳( 
ابو الفرج الاصفهانى : الاغانى › القاهرة ۱۳۲۳ هھ‎ )۲۲٤( 
i e ۰ ۲٤ م › ج ۳ + ص‎ 0۵ 


۷ پت 
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ت تج 2: 


اتا کی ی 


عموو بن عبيدء » قال. له : « بلغنى انك تخلو بالحدث من أحداثنا › 
فتفسده وتستذله » وتدظه ف دينك » فان خرجت من مصرنا والا قمت 
فيك مقاما آتی فيه على نفسك ۲۲۵(۰) 

وعلی هذا. يمكن القول بأن المعقزلة قد طبقوا مبداهم هذا على 
أنفسهم فحاربوا الزذدقة › وذلك مع معاصریهم » مثل ما فعله واصل 


اہن عطاء مع بشار بن برد » ومثل ما فعله عمرو بن عبد شم عیدالگریه" 


ابن ابی العوجاء كما مر بنا ٠‏ 

وحقيقة أن هذا العنف فى أمرهم بالعروف ونهيهم عن المنكر 
الذين طبقوه مع معاصريهم ؛ كان سببا فى نكبتهم › ودفع المعستزلة 
قستة فاليا + 

وبعد كل هذا يمكن القول بان الاصول الخمسة التى قال بها 
المعتزلة تتضمن 'عدة نظريات متعلقة بموضوعات مختلفة ›» ولكن على 
الرغم من هذا » فهنالك اتساق فى تذكير المعتزلة فيها جميعا ٠‏ 


فقد أضاف' المعتزلة بعدا اخلاقيا لمعظم المسائل التى. قالوا ا ¢ 


وذلك مثل قولهم باللطف الالهى » وقولهم بوجوب الاصلح على الله 
تعالى › وحرية الارادة الانسانية > وكذا المئزلة بين المنزلتية .» وكذا 


الاستحقاق والاعواض › ف كل هذا نجدهم قد ربطوا بين الذين* 


والاخلاق › وبذا يمكن القول بان المعقزلة قد فسروا 2 اصولهم غل 
أساس الاخلاق وربطوا الدين بالاخلاق ٠‏ 

وقد استعان المعتزلة فى تعميق ذه الاصول الخ الفلسفى 
اليونانى » خلافا للبعد الدينى الاسلامى الذى استعانوا به فى تعميق 
هده الول التی قالوا بها ٠‏ 

فقد اتتهه الفلسفة اليونائية بافكار جديدة كثيرة ومواد للبحث »> 
فدب الخلاف ببذهم »> وتشعبت آراؤهم › وتعددت وجهات نظرهم › 
واشتد بينهم الحوار والجدل ء فانقسموا بذلك الى اثئين وعشرين فرقة 
اكل واحدة منها آراؤها وافكارها الخاصة وتتبع كل فرقة منهم أحد 
رعوس الاعتزال البارزين وتنسب اليهم ٠‏ 

وبعد كل هذا يمكن القول أيضا بان هذه الاصول الخمسة؛ التى 
اجمع عليها المعتزلة > تمشل جانبا من الجوانب الميتافيزيقية عند 
المعمتزلة ٠‏ 


(۲۲۵) المصدر نفسه » ج ۳ ؛› ص ٠ ۲٤‏ 5 4 


AA 


الفصل الثاثى 
الله وصفاته عند المعتزلة 


٠ اثبات وجود الله تعالى عند المعتزلة‎ ) ١( 


(ب) صفات الله تعالى عند المعتزلة ٠‏ 


الله وصفاته عند المعتزلة 
١ (‏ ) اثبات وجود الله تعالى عفد المعتزلة : 
لل عى اة هة على :وجوه الله تعالی كبر عتارة ۶ 
ولذلك فقد اتخذوا من قضية حدوث العالم أصلا لتدليلهم هذا ٠‏ فقد 
كان المعتزلة يقررون أن العالم حادث »› له بداية وله ي ٤‏ 0 حادث 
لا بد له من محدث احدثه وابدعه(۱) ۰ ê‏ # , 


واذا كان الفرلسوف اليونانى ارسطو يقول بمادة ٤ e‏ 2 
بنظرية الجوهر الفرد تقال للرد على قول إرسطو: هذا › وهذا القول 
لارسطو يتلخص فى أن العالم مکون من جزثیات لا وجود 8 و بقاء 
ا بالعناية الالهية(۲) ٠‏ ج 


ئی العا اشد من کر ووو ٠‏ وق قجتح ق مکان, وان عل 
غير .طبيعتها > وذلك لان كل قوة ظاهرة قد جمعتها »› کی تر ا 
سېخانه نه وتعالی(۳) ۰ 


وجدير بالذكر. أن المعتزلة قد قد عالجوا فكرة الالوهية واهہذهة 
الفكرة ة فى مشكلة الصفات › والتى أثارها من قبل الجعد بن درهم ¢ 


والجهم بن صفوان ٠‏ وقد غذوها بغذاء: كان ممدا للمتكلمين الذين 
جاءوا بعدهم ٠‏ وأساس فكرة الالوهية عندهم › التنزيه ».والتوحيد 
فالمعتزلة هنا ينزهون الله سبحانه وتعالى عن المادة ›» وإعراض 


هذه المادة ٠‏ فالله تعالى ليس بجسم ولا شبح › ولا جوهر ولاعرض› 
ولا جزء ولا کل »› ولا پحده زمان أو مکان › ولا والد ولا ولد › لاتدرکه 


٠ء‎ ه٢‎ ٥ه الشهرستاني : نهاية الاقدام ف علم الكلام »> ص‎ )١( 
Madkour, la placet d'al -+ Farabi; p. 49 57. : ° (( 
٤ ٠ ٤٦ الخياط : الانتصار » ص‎ )۳( 


۷ 


| 


1 


î 


الابصار ولا يسمع بالاسماع » ولا يشبه المخلوقات بحال » ولعى هذا 
الاساس لا يمكن إن نرى الله سبحانه وتعالى بالابصار(ء) . 


وقد كان لتدايل المعتزاة هذا على وجود الله » وذلك باستنادهم 
الى القول بحدوث العالم اثر عند فلاسفة الاسلام الذين إتوا بعمدهم ء 
وبعد قولهم بهذا الراى »› كالكندى . 


فالکندی کاول فیلسوف اسلامی قد ربط بين القول بحدوث العالم» 
وبين القول بوجود الله » بحيث أن التسليم بحدوث العالم يؤدى الى 
التسليم بوجود الله › والتسليم بوجود علة خالقة للكون » يؤدى الى 
التسليم بحدوث العالم(ه) - 


ويذهب الكندى الى التمييز بين نوعين من الفاعل › وبين نوعين 
من الفعل ٠‏ فهذاك فاعلا على الحقيقة › فعله ايجاد الاشياء بعد أن 
لم تکن » دون ان يتاڻر هو بذلك» وهو فاعل واحد »› هو الله تعالى 
أما فعله فهو الابداع(٦)‏ ۰ 


والله تعالى هو الانية الحق › وهو الوجود التام الذى لم يسبقه 
وجود ›» وهو سبحانه وتعالى العلة الممسكة بالعالم » والحافظة عليه 
وجوده »› ولو لم يكن ذلك لتلاثى »› والدليل على ذلك قوله سبحانه 
وتعالی آي الله هو الع العلا كل ها ايع 4 ليکل فم با 
امساکه الا باد واندثر )۷(٩‏ ۰ 


وقد ساق الكندى للتدليل على وجود الله تعالى عدة أدلة › 
فالدليل الول من هذه الادلة يعتمد اساسا على حدوث العالم ٠‏ 


٠ ۲١١ - ۱۵۵١ ص‎ › ١ الاشعری : مقالات الاسلامیین › ج‎ )٤( 
الترجمسة‎ ( ٠١١ دىبور : تاريخ الفلسفة فى الاسلام »> ص‎ )۵( 
٠ العربية ) للدكتور محمد عبد الهادى أبو ريدة‎ 
الكندى : رمالته ف الفاعل الحق الاول الاي »> والفاعل‎ )١( 
٠ ۱۸۲ الناقص الذى هو بالمجاز »> ص‎ 
M.M. Sharif : Hisory of Muslim philosophy p. 429. 


ھون قاقر > ل ا 9 


س ۷٣‏ ت 


فهو يقول انه اذا كان العالم حادثا » فلا بد أن يكون هناك 
محدث له » وهذا المحدث هو الله تعالى ٠‏ فهذا الدليل » ان شئت 
قلت يعتمد اساسا على التضايف بين لفظتى المحدث والمحدث . 


وى ذلكيقول الكندى : « وليس ممكنا ان يكون جرم بلا حدة › 
فانية الجرم ليست لا نهاية لها › وانية الجرم متناهية » فيمتنع أن 
یکون جرم لم یزل »> فالجرم اذن محدث اضطرارا › والمحدث محدث 
اللمحدت . 


اذن المحدث والمحدث من المضاف ». فللكل محدث اضطرارا 
عن لیس »(۸) ۰ 


أما دليل الكندى الثاتى لاثبات وجود الله فهو الذى يمكن ان 
نسميه دليل الوحدة والكثرة . فقد لاحظ الكندى أن العالم جميعهه 
تسوده الكثرة » ولا كانت هذه الاشياء زائلة اى عارضت ل هذا 
العالم > بمعتی انها ليست جوهرية وليست ذاتينة له ›» فلا بد أن 
ترجعها الى علة خارجة عن العالم > هى الذات الالهية اا غير 
المتكثرة(۹) . 


واما الدليل الثالث » فهو المقارنة بين عمل النقس فى الجسم » 
وعمل الله بالنسبة للكون › فاذا كان النظام الذى نجده ق الجسم 
الانسانى يدل على وجود قوة خفية هى الت تسار الجسم »> وهذه القوة 
الخفية هي النفس »> فان النظام والتدبير الذى نجده ف الكون يذل 
على وجود مدېر له ومنظم له وهو الله تعالی (۱۰) .۰ 


(۸) الکندی : رسالته فى وحداذية الله وتناهى جرم العالم »٠‏ ص 
› ص ۲۰۷ .۰ 

وقد أورد هذا الدليل للكندى الدكتور محمد عاطف العراقى d‏ 
كتابه مذاهب فلاسفة المشرق > ص 1۲ ٠‏ وكذلك الدكتور ابراهيم بيومى 
مدكور ف الفلسفه "الاسلامية ‏ منهج وتطبيقه > الجزعء الثانى »> ص 44 

الخد الاق کن ۷ د 

E (۱۰(‏ : رسالته فی حدود الاشياء ورسومها » ص ۱۷٤‏ . 

٠‏ عاطف العراقي : مذاهب فلاسفة المشرق > القاهرة؛ 
ا المعارف » ص ٦۲‏ . 


~۳ 


أذ فوجود التدبير والتنظيم يعد دليلا ودليلا واضحا على وچود 
منظم له » كما إن أفعال البدن تدل على وجود نفس له تدبره وتنظمه› 
وهذا المنظم والمدير هو الله تعالى ٠‏ 


واما الدليل الرابع عند الكندى لاثبات ؤجود الله تعالى » فهو 
دايل الغائية والعناية الالهية ٠‏ 


فالكندى هنا بقرر وجود الغائية والعناية »> ويصعد منها الى 
اثبات وجود اله تعالی ٠‏ فهو یری آن ما يشاهده الانسان بحواسه من 
الظطواهر الكونية اوضح دإيل على وجود المدبر.الاول » وعلى أنه 
بحانه وتعالى العلة الاولى لكل ما يبدو أنه علة »> والفاعل الحق 
الول » لكل ما يبدو انه فاعل › والغاية لكل ما يبدو انه غاية» 
وانسه هو .الذي رتب كل ما فى الكون بعضه عللا لبعض »› وانه هو 
الذى خلق كل شىء من العدم(١١) ٠‏ وهو بهذا القول قد بين لنا 
تلك الغائية.التى توجه ف الكون الارضي > ولكنه. خلافا لذلك يجاول 
إن يريط :بيْن, الظواهر الكونبة الارضية والظواهر الجوية العلوية >٠‏ 
ويحاول. إن يبين كيف أن الظواهر الارضية تستند الى الظواهر العلوية 
وكل هذا يتم من جانب المولى عز وجل ٠‏ 


ويستطرد .الكندى ٠‏ حديثه عن النظام فى هذا العالم وعن عناية 
اله تعالى بالعالم فيقرل : « ان البارى عز وجل قد صير مخوقاته 
بعضهاءسوانح لبعض » وبعضها مستخرجة لبعض ؛ وبعضها متحركة 
ببعض ,(۱۲) ۰٠‏ 
اقول أن الكندى يري ان العالم حادث ومركب 'ء وهو لهذا فى 
حاجة الى محدث يجدثه والى مركب يركبه » والواحه الحتق هو الأول 
المبسدع الممسلك لكل ما ابدع » فلا يذل شىء من امساكه أوقوته 
1 غار ودشر ۰ 
i 24‏ الكلام من جانب الكکندى ان دل على شیء »> فانما یدل 
عل عمق. تاثره با معتزله ف. تدلیله على وجود اله تعالۍ ۰ ٠‏ 


)١(‏ الكندى : رسالته ف“ الابانه عن العلة الفاغلة القريبة 
لاكون ' والقساد »> ص ۲۱۵ › ص ۲۲۹ ۰ 
(۱۳) الکندی : رسالته ف حدود الاشياء ورسوميا » ص ٠ ٠١١‏ 


بس 8 


4 اگ ر 
ستقوم ها برضن اتمثات اة كيا بوره أكبر رجالا 
المعثزلة » وسوف نعرض لهمده الصفات عند كل من : ابو الهزيل 
العلاف » النظام » معمر بن عباد السلمى › وعند ابو هاشم الحيائى 
وسوف نری انهم يکادوا ينفقون بوجه او باخر ق اهم هذه .الصفات 
الالهية . 


ب ب صفات الله تعالى عند المعترلة : 


E hh : )١١( أبو الهزيل العلاف‎ ١ 


ف وکان یری ان الله تعالی ليس بجسم »> ولا بذى هيثة أو صورة›ء 
وکان یری إن الله عالم بعلم هو هو »› قادر بقدزة هی هو › حئ بحياة 
هی هو )۱٤(‏ ۰ 9 4 بۇ 


ونجده يعمم ذلك ف الصفات الاخرى » فلا فرق عنده بين 
.الصفة والذات ء وفى هذا ما يذكرنا بما قاله أرسطو » من ان المحرك 
الاول عقل وعاقل فى آن وأحد )٠۵(‏ ۰ء E ê: e‏ 


۲ النظام.(١۱).؟ E‏ 
يعد النظام ابن أخت العلاف وتلميذه » لخذ عنه »لنم بعد 
ذلك استقل بمذهبه عنه » وقد كان يشبه العلافة فى شعة' الاطلاع» 
وفصاحة اللسان »> وقوة الحجة ٠‏ واستطاع النظام بفرط ذكاشه › 
اوصفاء ذهنه إن يلم بالمذاهب والاراء إلتى كانت تردد حولهً» وان 


.“ کا 


(۱۳) ابو الهزیل العلاقف ( ۲۲۸ = ۸44 ) هو مۋسش. هذه 
المدرسة › وعلى يديه نشا عدد كبير من هذه المدرسة ›» وهو يعد 
اول“ من تعمق قحليل فكرة الالوهية » وصيانتها صياغة فلسفية من 
المسلمين . 


٠)٦0 الاشعرى : مقالات الاسلاميين »> حا › ص‎ )١4( 
TT ٠ 4۸۳ المصدر السابق » ح۲ »> ص‎ )( 
٠ كان فياسوف العذزلة الاول ›» وقد كان النظام أعمقهم‎ )۱۹( 

تفكيرا »> وأكثرهم استقلالا ف الرأى »› وأعظمهم أصالة )> ولد بالبصرة 

۸٤٥١ - ۲۳١ (‏ ) ونشا بها » لم بعد ذلك طوف ل حواضر 

الاسلام الثقافية » وأقام ٠‏ أخيرا فى بغداد .٠ء‏ 8 E‏ 


0 


يحلل هذه الاراء ويناقشها ٠‏ فقد سلك النظام فی کل الاقوالى التى 
عرضت عليه مسلك الشك ليصل الى اليقين ٠‏ واستعان بالتجرية ايكشف 
حقائق جديدة )١۷(‏ وقد رفض كذلك الخرافات والاساطير > وم 
يتقبل احاديث الجن والشياطين (۱۸) ٠‏ 


ولذلك نجد للنظام آراء فى الفلسفة الحلبيعية فيها كثير من العمق 
والاصالة »› والدقة » وله آراء فى الجانب الالهى اى فى الميتافيزيقا 
له تقل عن آرائه فى الفلسفة الطبيعية من الدقة والاصالة ٠‏ وقد قال 
النظام بالخلق المستمر قبل ديكارت بعدة قرون *٠,)۱۹(‏ 

فقد كان فيا يتعلق بالصفات الالهية يرى رأى زملائه من 
المعتزلة فى تنزيه الله تعالى وتوحيده »› ويحاول من ٫ناحية‏ اخرى أن 
يحل مشكلة الصفات على نحو خاص به »> ذهب الى أمد مدلولها 
سلبی دائما > فمعنى أن الله عالم اثبات ذاته ونفى الجهل عنه »› 
ومعتی انله سبحانه وتعالى قادر اثبات ذاته ونفى العجز عله › 
وھگذا 'الشتان بالنسبة ابقية 'الصفات الاخرى التی نطلقها على اله 
سبحانه وتعالی (۲۰) ۰ 

وان اختلاف الصفات راجع الى اختلاف اأضدادها المنفية عن الله 
تعالی › ولیس ف هذا الاختلاف ما يؤدى الى تعدد مطلقا ٠‏ 

فليست الصفة عين الذاث كما قال العلاف › ET EE‏ 
e ge‏ 

وتطبيقا ا الصلاح والاصلح تفم أن الله لا يريد الظلم 
ولا يفعله » بل لا يقدر عليه › وذلك لان من يوصف بالقدرة على 
العدل ينتفى عنه القدرة على الظلم > والظلم لايصدر الا عن قبح 
ونقص .(۴۱) ۰ 


(۱۷) الجاحظ. : كتاب الحيوان »› القاهرة ٠۱۹١۷‏ ءح0» صا١ا ٠‏ 
ح1 » ص 1١١‏ 

(۱۸) المضدر السابق ›» ح۳ ؛›» ص ٠۹‏ ء 

)٠١(‏ عبد اليادى ابو ريدة :النظام وآراؤه الكلامية والفلسفةء 
القاهرة ۱۹4٦‏ › ص ۱۱۲ ١١١‏ ٠ء‏ 

4۱١۹۷ الاشعرى : مقالات الاسلاميين » دا » ص ۱11 د‎ )۳١( 
: : ۰ ٤۸۷ پ۲ »> ص‎ 

٠ ۲۳ الخياط : الانتصار »> من ص ۱۷ - ص‎ )۲١( 


a 


وهو بقوله هذا يسرر فى اتجاه العلاف › ولكنه يزيد عليه › ولكن 
فكرته هذه كانت السبب فى رميه بالكفر بعد ذلك ٠.٠‏ 

وهنا نقول أن النظام اذا كان قد استطاع إن يصون فكرة العدل 
الالھی.› فقد فاته هنا اں يصون قدرتقه سبحاند وتعالی وارادتھ 
وذلك لان الارادة الالهية عنده ضربا من : ارادة لافعال الله سبجائه 


وتعالى بمعني خلقها وتكوينها وانشاءها » وارادة لافعال العباد ای 


بمغنى الامر بها أو النهى عنها )۲٣(‏ 


۳ د معمر بن عباد السلمى (۲۳) : 

لفد نفى معمر بن عبأد الى السات > وأمعن فى ذلك 
امعانا كبيرا »> وأحل محل الصفات لفظا آخر هو (المجانى) وهذه 
المعانى لاتزيد على كونها مجرد امور اعتبارية » فهى عنده _ - أبعد, 
عن فكرة الجوهر التى تلابس الصفات ٠‏ فذات الله واحدة » والصفات 
ليست الا معانى ثانوية ٠ )۲٤(‏ 


وكان كذلك يمنع أن يقال إن الله. قديم » لان ذلك يشمر بالتقادم. 


الزمنی (۲۵) ۰ 


ونجد أن معمر قد ذهب الى ابعد من ذلك بانكاره قدرة الله 


تعالى على خلق الاعراض » وقد كان هذا الانكار من جانبه ليئزة اله 
تعالى عن المكان وعن الحدوث كذلك ٠. )۲١(‏ 


وكان يرى كذلك إن النغير انما يتم لمعنى › فكل شىء يسكن 


(۲۲) الاشعرى : مقالاف الاسلاميين » حا ص ١۹ا١٠‏ . 
(۲۳) يعد معمر بن عباد السلمى ( ۰ = ۳۵ )ا شيخ افحاب 
المعانى » وكان ذا نزعة فلسحية لاتخلو من دقة ومن عمق › وقد. 
شتا بالبصره » شم انتقل بعد ذلك الى بغداد » وقد عاصر العلاف 
والنظام » واشترك معهما ف «علم الكلام والفلسفة . 
)۲٤(‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين. » حا »ء ١1۸‏ 
)٠١(‏ الشهر ستانى : الملل والنحل ؛» ص.4۷ . 
(۲۹) الخياط : الانتصار » ص ۵٤4‏ س 0ة ٠.‏ 


NY 


EEE 


acer EEN IE ENCES 


RE 


ويتصرك لمعنى فيه » وليسن لهذه المعانى كل ولا جميع › أنما 
قدت ف وشت والح (ب + 


فالوجود لمعنى > والعدم لمعنى » والعالم الطبيعى جميعه فى 


و.جوده وتغیره انما یخضع لهذه المعانيى الصادرة عن الث تعالى »وهذه 
المعائي بعيده كل البعد عن المادية والجسمية > وهی ادخل فی باب 


المثالية » فهى تشبه بصورة أو باخری مثل أفلاطون الفيلسوف اليونانى 


في أنها مجردة عن المادة » ولكن لاوجود لها فى استقلال »۽ اذن فهی 
مجرد اعتبارات ذهنية » لا أكثر ولا اقل من ذلك ۰ 


فقد قال معمر : كل عرض قام عمل فانه يقوم به لمعنى 


وجب القيام به »> فالحركة مللا تخالفت السكون بمعتى أوجب المخالفة 
لا بذاتها ء وكذلك المثل يماثل المثل' ا بضاد و 
بذواتها بل بوع من المعانى (۲4(- 


وقد كان ر إن كلل فن من اجان لث فل جسم 


لايتناهى ابدا ف العدد ٠‏ ناذا تحرك جسم يحركه قامت به فتلك 
الحرّكة اخثمنت بلحمله لمعنى وهكذا الى مالا نهاية(۲۹) * ٠‏ 


وقد شرح لنا الخياط راى معمر هذا بطريقة واضحة › ال 
ا ا معمر جسمین ساکنین احدهما يلي الاخر » ثم وجد احذهما 
قد تحرك دون صاحده کان دبد اة مق مفتل حه دوق صاا 
من احله تحرك » والا لم يكن بالتحرك اولی من صاحبه ۰ فاذا کان ' 
هذا كما ص حیحا فلا پد أيضا من معني نحدث له حلت من اجله 
ڪر فی احدهما دون صاحبه »۰ والا لم یکن حلولها ف احدهما | 
اولى من لحولها فى الاخر ٠‏ وكذلك اذا سئل عن ذلك المعنى لم کان 
عله لحلول الحركة فى احدهما دون صاحبه ٠, ٩‏ 


(۲۷) الاشعری : قالات الاسلامیین » ح۲ » ص ۲۷۲ ٠‏ 
»> الشهر ستانى :+ الملل والنخل »> حا »› ص ٠ ٩١‏ 
)۲۸( الشهر ستانى اللمل والنخل ¢ حا > صن ۷۳ ¢ 
)4{ البخدادى : الفرۇ. بين الفرق › ا 7 ٩ a‏ ص 
TA 1Y‏ 


۷۸ 


قال : لعتى آخر :.وكذلك أيضا ان سئل عن ذلك اا ای 
کان جوابه فيه کجوابه فیما مثله (۳۰) ۰ ت 
وعلی هذا الاساس بنی معمر قوله فی صفات الباری عز ل 
فقال ان الله عالم بعلم وان علمه كان لمعنى » والمعنى كأن لمعنى 
لا الى غاية » وكذلك فى سائر الصفات › أى إنبه.جعل. اله ء, أى 
ذات الك تعالىواحدة. قديمة > واراد أن يثبت إن الصفاتما هى الاصفات. 
فائوية لا أهمية لها . E‏ 


)٠١(: ۔ آبو هاشم الجہائی‎ ٤ 


کان آٻو هاشم الجبائثی و والاشعرى یکونان رايا واحدا ف 
البداية ثم ا عنه » وخالفه ف الرآی وكون مدرسة اص ب“ i‏ 
انتقل الى بغداد » ووقف على ما فيه من حركة فلسنفية »× عاضر 
الفارابىٰ وبعض المشائين العربوتائر. بهم » ث و ا جلى راء 
الآثار الارسطية ف e‏ 


ونجد أن الجا يري أن العلم والقدرة حال والحال هى 
موجودة ولا هى معدومة » لا هى معاومة » ولا هى مجهولة »لا هى 
قديمة ولا هى حادثة › وانها ھی ور ادات «٤‏ فنحن ا ترق 
ا طریقها(۲۳) . 24 e. fe‏ 

فالاحوال وجود واعتبارات لذاتث ود28 ۱ »> بها تعرف ر 
من غیرها ۰ : Rê‏ 

وف خاي الس قان قري الاحوال » كنظرية المعانى > ترم ' 
الى اثبات ان ألذات الالبية واحدة » وان الصفات ليست الا مجرد أحوال” 
وأمور اعتبارية لا تعرف الد عن طريق الذات . ا 


OEE . الخياط : الانتصار > ص هه‎ )۴١( 


(۳۱) يعد ابو هاشم الجبائى آخرشیوع المعتزلةءفقد وله لو 
وشا بها وتتلمذ لابیە( ٩۳۲ . ۳۲۱١‏ ) . 

(۳۲) ابن النديم + الفهرست ٠‏ ص٠‏ ۷ء" . FR‏ 

, والقفطى : تاريخ الحكماء »٠‏ ص ١ء ê AM‏ 

(۲۳) البغدادى : الفرق بين الفرق »> ص 1۸۲ . 4 


س ۹ ت 


وكانه بهذا القول يقترب من أهل السلف نوعا .» فيسلم بالصفات › 
ولكنها تعد فى نظره - مجرد أحوال يدركها الذهن › ولا وجود لها 
فى الخارج » ولعل هذا هو الذى يسر للامام ابو بكر البساقلائى » 
وابو المعالى الجوينى ( امام الحرمين ) الاخذ بهذه الفكرة . 


وفى الحقيقة آنه لا غبار على القول بان الاحوال امورا اعتبارية › 
ولكن الغبار الكثيف بوصفها لا موجودة ولا معدومة » فهذا الوصف 
باطل » وذلك لانه لا واسطة بين الوجود والعدم ٠‏ وقد كان من الاجدر 
بابی هاشم الجائى إن يقول انها موجودة ف الاذهان(٤٣)‏ . 


ذلك ان ابا هاشم کان يرى أن المعدوم شىء › فاذا قال أن الاحوال 
موجودة أو معدومة أثبتها اشیاء وذوات) . 
ويذهب البغدادى الى أنه لم يقل انها معلومة بانفرادها لانه لو 
قال. ذلك للزمه‌ان پثبتها اشیاء ایضا › لان من رایه انه لا یعلم ای 
انسان الاه الاشياء والذوأت »> وقد قال اناو متغايرة › لان التغاير لا يقع 
الا على الاشياء والذوات(١٠) ٠‏ وأخيرا لم يقل ابو هاشم ان الاحوال 


قديمة! و محدثة لانها لو كانت قديمة لشاركت الذات الالهية فى القدم › 


ولو كانت محدثة لكان الله تعالى محلا للحوادث(١١) ٠‏ 


وبعد كل هذا لا يصعب علينا أن نحكم بان غاية أحوال كفاية 
معمر وسائر المعتزلة أن يثبت الذات الالهية واحدة قديمة لاشريك لها 
وله انقسام فيه » ولذلك فقد رفض إن يستعمل لفظ الصفات واستعاض 
عنه بالاحوال » وقال ان الصفات حيالها ليست اشياء وذواتا ؛ وانها 
لا موجودة ولا معدومة » ولا معلومة ولا مجهولة › وانها لا توجد 
ول“ تعلم الآ اذا تعلقت بالذات » ظانا انه بذلك يخفف من جوهرية 
الصفات ويقلل من اهميتها » فجاءت أحواله شبيهة من وجوه عسديدة 
بمعانى معمر » وكانت محاولته مماثلة لمحاولة معمر ٠‏ 


٠١۸ الشهرستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام »> ص ص‎ )۳١( ٠ 
س 4۹ هة‎ 

٠ 1۸۲ البغدادى : الفرق بين الفرق »> ص‎ )٣۵( 

(۳۹) زهدى حسن جار ال : المعتزلة › القاهرة سنة 1۹٤۷‏ + 


ص ۷۰ ۰ 


A 


٠‏ وقبل أن اختم هذه ءاللمحة. عن الصفات الالهية.عند المعتزلة» يجدر 
»نى إن اذكر أن المعتزلة وان نفى بعضهم الصفات وقال ان. الله-تعنالى 
؛ عالمءبذاته 0 قادر"بذاته حى بذاته ۰ 4 


وان اثبتها البعض الاخر ولكنه اعثبر انها هى الذات فقال ان الله 
الم بعلم وعلمه هو ذاته » قادر بقدرة > وقدرته هی.ذاته »> حى بحياة 


١‏ وحیداته هی ذاته › الا آنهم قد شذوا عن هاتين القاعدتين قابعض 


الصفات, اللخرى ولا سيما الارادة والكلام والسمح والبصر ۰ 

فلم يقولوا ان الله مرید بذاته »> سمیع بذاته » بصیر بُذاته › 
ولا قالوا انه تعالى مريد بارادة وارادته‌ذاته » متكلم بكلام وکلانه هو 
ذاته » سميع بسمع وسمعه هو ذاته » بصير ببصر هو ذاته . bG‏ 


والواقع أن البحث فى الذات وصفاتها » وف العلاقة بينهما فضية 


عامة اله تخص المعتزلة وحدهم » فقد خاض فيها الفلاسفة اليونان 
٠‏ قديما » أما المعتزلة » فقد اختلفوا كما مر بنا فى شانها فمثهم من-ثفاها 


أصلا كالنظام » ومنهم من اثبتها » ولكنه اما اعتبرها عن الذات كابى 
المذيل ». واما جعلها معانى واحوالا لا قيمة لها وحدها ولا وجود لها 
على حيالها كمعمر بن عباد » وابي هاشم الجبائى ١‏ 


والواقع ,ان المعترلة عقدوا. قضية الصفات » والزموا .أهل. السنة 


مورا لم يقصدوها ٠‏ فالعباد لا يستطيعون أن يعرفوا الله کنه معرفته › 
> ولکنهم مضطرون الى أن 'یفکروا فيه تعالی > وان يعبروا عما تتوصل 


اليه أفكارهم بالكلمات والاساليب التى الفوها ٠‏ وعلى .ذلك فاهل السنة 
حین یتکلمون عن صفات الله كالسمع والبصر لا يقصدون ان له تعالی 
آذنا کاذان الخلق يسمع بها > ولا عینا کاعینھم پبصر بها ۰ فانهم 
مجمعون علی ان الله تعالی واحد ( لیس کمله شیء )(۲۷) متفوقون 
علی نفی التشبیه عنه سبحانه وتعالی » فلا پشبه شیا من مخلوقانه 
ولا یشبهه شیء منها بوجه من الوجوه(۳۸) . 


واعتقد إن الامام الغزالى كان على حق فى قوله اننا لا نستطيع إن 
نصف الله بالسمع والبصر ٠‏ لانه تعالى هو الكمال بعينه . 


(۳۷) سورة الشورى › آية ٠١‏ 
)۸"( المقالات 4 ص ۲۱ »> نهاية الاقدام »> ص ٠١۳١‏ 


ت 
( م ١‏ - اليتافيزيقا ) 


EI EEE REE RRETH 


PEE 


ولا كان السمع والبصر فى الاحياء كمال » وكان الانسان السميع 
البصير إكمل من الانسان الذى لا يسمع ولا يرى > وما كان الله تعالى 
إكمل من مخلوقاته » لذاك وجب آن يكون الله تعالى سميعا بصيرا لان 


کل کمال وجب للمخلوق فهو واجب للخالق بطریق الاولی(۳۹) ٠‏ 


ولكن يمكن. القول بان المعتزلة يكونوا محقين اذا انتقدوا قول 
السلف والاشعرية فى الصفات انها قديمة زائدة على الذات قائمة بها( )٤٠‏ 

فان اهل النة قد أضصابوا فى قولهم ان الصفات قديمة قائمة بالذات 
ولكنهم اخطاوا ولم يصبوا فى قولهم انها ليست الذات بل زاقدة عليها 
لانه يۇخذ من هذا انها مستقلة عن الذات » وف ذلك تاأييد لاعتراض 
المعتزلة الذين يرون ان اثبات الصفات زائدة على الذات يؤدى الى 
تعدد القدماء ٠‏ 


هذه هى فكرة الالوهية عند المنثزلة »> ولا شك فى انها فكرة مجردة 
صرفة » وفكرة عقلية مطلقة » سمت وارتفعت عن کل ما هو مادی 


رجسمئ » فصلوا فيها القول وفلسفوها ما استطاعوا الى ذلك سبيلا ٠‏ 
فهم ‏ جمیعا قد وهبوا انفسهم للدفاع عن العقيدة الاسلامية ٠‏ 
وجدير بالذكر هنا إن نقول ان الاشاعرة اذا كانوا قد عارضوا 

المعتزلة- »> وحلوا محلهم » فيمكن بذلك ان نقول انهم يعتبرون امتدادا 

لهم وضربا من التلطيف لحدتهم » وابو الحنن الاشعرى نفسه انما نهل 
فى البداية دن مواردهم » وكان معتزليا قبل إن يكون اشعريا » وقبل 


(۳۹) ابو حامد الغزالى : الاقتصاد ف الاعتقاد › القاهرة »> سنة 


۰۹م › ص ٤1‏ س ٤۸‏ ۰ 
)٠١(‏ المصدر تفه › ص ۵4 »> ص ۵۸ = 0۹4 ٠‏ 
»> الشهر ستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام » ص ٠۸١‏ 8 


- ۸۳٣ 


الفصل الثالث 


حدوث العالم عند المعتزلة 


ھچ کا د E‏ 


FRET 


خوت العالم عند المعتزلة : 
لقد' سبق آن تحدثنا عن اثبات.وجود .الله تعالى عند ٤ eT‏ 


وقلنا انهم کانوا پستدلون علی وجود الله تعالی وذلك بالحديث عن . 
قضية حدوث العالم » فالله تعالى محدث هذا العالم المحدث ء 0 ,مو 


خالقه وصانعه ومبدعه ۰ 


a‏ عنی آن العالم حادث عند المعتزلة.ء 


وجدير بالذكر هنا ان نقول أن ابخاتالعتزلة' 4 ہوجه.. 
عام فى المسائل الطبيعية وثيقة الاتصال بالاحوال والاضول | الاعتفادية › ؛ 


وائهم عالجوا هذه امسائ لدواع دينية ٠‏ 


فة 8 العلاف مثلا عذدما .قال بالجزء ا یتجزا اراد ان 


يبين عمل القدرة الالهية فى محيط اهم مقدور لها وهو العالم(١)‏ . 
وعلنى هذا الاساس » فان نظرة المعتزلة الى العالم. » لم.تكن بنظرا 


فلسفيا :الصا 'لتقسير ١الكون‏ فى ذاته » وانما فهمه أى إلعالم بوصفه . 


مخلوقا لله تعالی(۲) .. 


وعندماءميز .ابن خلدون بين.المتكلم وبين الفيلسوف.» اشار الى أن 
المتكلم: ينظر الى الجسم من.بحيثا يدل على الفاعل »,بيثم يتظر . 
الفيلسوف ف الوجود المطلق وما يقتضيه لذاته › وذلك وان کان کل من 
سس والفيلسوف يعالجان موضوعا واحدا(۳) 


وعلى اساس هذا الفارق بين المتكلم والفيلسوف نتائج هامة منها : 


انه مع الشبه القوق بين ابحاث المعتزلة فى المسائل الطبيعية لا اسيما فى ٠٠‏ 


مسالة''الجزء الذى لا يتجزا وبين ابحاث من سيقهم من الفلاسفة ت أئ 


فلاسفة اليوان س فاننا هجه ان غابة للحت سختلفة + ,وان كانت العثايةء 


تحدد الوسيلة ٠‏ 


)١(‏ النشا ر: نشاة الفكر الفلسفى ف الاسلام »> ص ۵۸ه.. 
Richard Frank : The metophysics of Created Being, (+)‏ „ 
bP: :‏ 


(۳) ابن خلدون : المقدمة » ص ۳۲۷ ؛ ص ۴۲۸ ٠‏ 


AAO — 


e 


فلقد اهتم المعتزلة بمسائل لم يعرها الفكر اليونانى اقل اهتمام ٠‏ 
فبينما اهتم فلاسفة اليوئان بمسائل لم يطرقها المعتزلة » فلم يجد 
المعتزلة مبررا للبحث عن ماهية الجوهر الفرذ وشكله وكنه اجتماع 
الب واهر كيمياثيا ار ميكانيكيا إو بيولوجيا » وعن افتراض الخلاء 
لدركة الجواهر » بينما اكدوا عامل الاتفصال فى تفسيرهم لكل من 
الجسم والعرض لتتذخل القدرة الالهية » لا فى مجرد الخلق والايجاد 
والابتداء فحسب » وانما فى التاليف والاجتماع والمماسة ٠‏ ومنها كذلك 
اختلاف نظر المعتزلة فى العالم عند الفلاسفة ترتب عليه اختلاف فى 
مفاهيم المصطلحات المستخدمة لدى كل من الفريقين » فلم تعد معانى 
الجور والعرض والجسم لديهم مماثلة لمفهومها لدى اليونان أو ارسطو 
على الخصوص » فالعرض بالمعنى الفلسفى على سبيل المثال » يطلق 
عل ما يقوم بغيره فى مقابل الجوهر وحدده الفياسوف اليونائى ارسطو 
بامقولات التسع » وهى الكم والكيف » والاضافة > والاين » والمتى» 
والوضع > والمال »> وان يفعل »› وآن ينفعل(٤)‏ ۰ 

لكثنا نجذ إن العرض بالمعتى الكلامى لدى المتكلمين يستمد معناد 
من القرآن الكريم » يقول تعالى : « تريدون غرض الدنيا ٠ )٥(»‏ 
فهذه اشارة الى ما هو ريع الزوال ولا يبقى ف هذا العالم ٠‏ 

وعلى هذا الاساس فقد بحث المتكلمون فيما لا مجال له لدى 
الفلاسقة : الاعراض لا تبقى زمانين » اى انها فائية » وان بقيت ؛ فان 
الله سبحانه وتعالى يقول لها ابق(1) ٠‏ 


كذلك عندما استخدم. المتكلمون الجوهر استخدموه لا على أنه 
القائم بذاته فى مقابل العرض دائما الدلالة على الجزء الذى لا يتجزا فى 
مقابل الجسم »اومن ثم فقد بحثوا فى صلة الجوهر بالجسم › فاذا كإن 
الجوهر جزء للجسم › فهل هو مباین للجسم أم آنه مماثله ؟ ! 


(4) ده احمد محمود صبحى : فى علم الكلام » دار الكتب 
الجامعية بالاسکندریة -۔ 1۹1٩۹‏ › ص ص ۱۳۹ - ٠ ٠١١‏ 

(ه) سْوَرة الانفال : آية ۳۷ ٠‏ 

)1( الاشعرى : مقالات الاء_لاميين »› الجزء الثانى » ص ص 
bk‏ — $0 " 
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واخيرا فمن النتائج الهامة بين .المتكلم والفيلسوف » أننا إذا قلغا , 
ان نظرية الجزء الذى لاد يتجزا التى تبناها معظم رجال المعستزلة ؛. 


ومن بعدهم الاشاعرة تهدف الى بيان قدرة الله ف العالم » فلا يعنى ذلك 
ن انكار هذه النظرية من بعض المتكلمين کالنظام » وابن حزم 
یعنی انكار القدرة الالهية أو حتى انتقاصها › ذلك لان النظريات 
تختلف » ولكنها تهدف الى غاية وأحدة ء٠‏ 4 


وبذا يمكن القول بان نظريات المعتزلة قد تختلف ولكنها تلتقى . 


عند الغاية من حيث هى إصل اعتقادى ( القدرة الالهية ) ›» أما سبب 
الاختلاف فانما قد يرجع الى تغليب كل منهم جانبا على آخر : أى 


ما هو الهى وما هو طبيعى ٠‏ 2 


وعلى الرغم من أن هدفالمعتزلة كان تقرير القدرة الالهية »ولكنهم ` 


بوصفهم عقليين أرادوا اقرار قوانين الطبيعة حتى لا تصبح ابحاثهم 


غيبية أكثر منها علمية » فان المغالاة فى تقرير جائب القدرة الالهيةيؤدى .. 


الى أن تصبح الموضوعات الطبيعبة كما لو كانت جزءا من الالهيات » 
لقد ارادوا ان يبينوا القدرة الالهية على نحو لا يخل بالقوانين 


الطبيعية » واكنهم اختلفوا فى تصوير التوازن بين ما هو ميتافيزيقى ».. 


وما هو طبیعی ( فیزيقى ) › فكان النظام مشلا »> اقرب الى تقرير 
مذاهب الطبیعین منه الى مذاهب الالمیین »› اى كان اقرب‌الى الطبيعى 
آل ایا ١‏ ا ]م 1 


وبذا. يمكن القول أن موضوع العلم الطبيعي هو الجسم ٤‏ ونجد. ان 
المتكلمين قد وضعوا له تعريفات كثبرة بعض‌هذه الثعريفات يتصل بصلة . 
بالآعزائى وبخضها التشر يتصل بضلت بالچازء ای ال يقجزا او بالجوهن , 


الفرد . 


فنجد إن أبا هذيل العلاف يعرف الجسم بما له يمين وشمال واعلى 
واسفل وذلهر وبطن › وأقل ما يكون الجسم ستة أجزاء : يمين وشمال. ء 
وال واسال ۵ اون دوجا ۾ وان الم الوا :لفق يتيز ا خان 
ستة أمثاله وانه يتحرك ويسكن ويجامع غيره ويجوز عليه السكون 
والمماسة » ولا يحتمل اللون والطعم والرائحة ولا شيا من الاعراضش 
فان اجتمعات هده السنة أجزاء اذن فهى تكون الجسم وللعلم فان تعريف 
الهم ها برقرة ار اطا ديا بفكرة الجوهر ار الجزه الذئ لجز 


كما أن هذا التعريف يجعل الجسم كما منفصلا حيث وحدة 'الكاثن او 


AY — 
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ف 


الجسم هى وحدة مكانية فقط ٠‏ فهى وحدة ظاهرية إو خاأرجية › 
اذن فلێښشس هناك دبد باطنی او مبدا داخلی لتفسير هذا الجسم ٠‏ 

وعلی هذا الاساس فلا مجال للكلام عن الماهية لا فى هذا التعريف 
فحسب »> بل ق تعريف العالاف آو غيره للجوهر › ووحدته الاولى ۰ 

فالاتجاه الارسطى ف التعريف بالماهية مرفوض منذ البدء » أما 
أن التعريف جل الجسم كما منفصلا › فذلك لكى تقوم القدرة الالهية 
بدور الاتصال او بالتاليف والتركيب » فلا مجال لطبيعة الجسم أو مبدا 
داخلی مقوم له فی ذاته یمنحه صفاته الخاصة » ومن شم فقد أجاز بعض 
التكلمين أن يجمع الله بين الحجر الفقيل والجو اوقاتا كثيرة ؛ ولا يخلق 
هبوطا ولا ضد الهبوط »› وأن يجمع بين القطن والنار وهما على ما هما 
عليه فلا یحدث احتراق(۷) ۰ 


وف. الحقيقة فيذا مجال وامع ما هو الهى وذلك على حساب 
ما هو' طبیعی » او ان شئت قلت ان هذا الاتجاه يفسح مجالا متسعا 
لا سو مبتافیزیقی غيبى دون ما هو وضعى › ولذلك فقد عارضه 
بعض المتكلمين » فانكروا مجامعة الجو الحجر إوقاتا من غير ان يحدث 
الله منبحانة وتعالى ادارا > ومجامع الثار الحطب اوقاتا بدون أن 
يحدث الله تعالى احراقا . 


ويعيد النظام التوازن بين القدرة الالهية والقرانين. الطبيعية › 
فيقول أن كل ما ف الطبيعة هو فعل الله » فلكل جسم طبيعة خاصة 
من شاه ان یخضع لها اذا خلی وما هو عليه »> والله'سبحانه وتعالی 
هو الذى يجمع هذه" الاشياء ويقهرها على غار طبعها » فالماء شانه 
السيلان » والحجر الثقيل شانه الانحدار واللهب شاته الصعود الى 
اعلی(۸) ۰ 

فتعريف العلاف الجسم يرتبط كل الارتباط بنظريته فى الجزء الذى 
ل يتجزا ¢ وتعریف النظام له یرتبط کذلك ڊنظردته ف الكون وکلا 
من النظريتين تعبران عن القدرة الالهية ٠‏ 


(۷) الاشهزى : مقالات الاسلاميين »> ج ۲ »> ص 1۳ ٠‏ 


(۸) الدكتؤر عبد المادى أبو ريدة : النظام »> ص ص ١١١-١١١‏ 


والخياط : الاتتصار > ص ٤1‏ ن ٠ ٤۸‏ 
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وللعلم فان نظرية الجزعء الذى لا يتجزا. التى قال بها العلاف :ليشت 
لمجرد اثبات القدرة الالهية فى مجال تاليف الجوهر وتفريعها » واتما 
لاثبات حدوث العالم ٠‏ فاذا كائتالاجسام مؤلفة من اجزاء لا تتجزأ › 
فان وجودها سابق على وجود الالام »> ولما كانت الجواهر حادثة » 
فالانجسام بدورها .حادثة .كذلك ٠‏ 


هذا وتقوم القدرة الالهية بدور الاتصال لا فى مجال تاليف ` 
الجواهر من أجل ٠ايجاد‏ الاجسام فحسب › بل فى مجال الاعراض 
كذلك ٠)‏ فهذه جنس مباين للجواهر: » وهذه بدورها تنقسم الى اجزاء ٠‏ 
لا تتجزا منفصل. بعضها عن بعض ؛ وعلاقتها بالجواهر علاقة مكانية.٠‏ 
اذ تتضح صفاتها. حين يحل جزء من العرض فى جزء من الجسم.ء ونجد. . 
أن دور القلدرة الالهية ف مجال الاعرأاض لا يقف عن مجرد جمع.٠‏ 
أجزائها » وانما الاعراض: عند بعض۔المعتزلة:لا تيقى زمانين. » وحتى : 
الذين ائبتوا لها البقاء كابى الهذيل › قد اشترطوا قول الله تعالى ليا 
ابق ٠‏ فتبقی‌کما ذکرنا من قبل ۰ 1 8 


إذن فأجزاء الاعراض منفصلة وآنات الزمان مسدقلة بعضها عن 
بعض »> واجزاء الاجسام منفصَلة » ومبدا الاتصال الوحيد هو القدرة 
الالهية وهو مبدا خارجى › فخلق الجسم وبقاؤه يتوقف على مقدرة الله 
سبحانه ‏ وتعالی وارادته ۰ : چ 


ومرة أخضرى يقيم النظام معادلة بين القدرة الالهية والخصائل 
الطبيعية للاجسام » وسواء قال معمر بن عباد بنظرية المعانى أو'قال ٠‏ 
النظام بالكمنون › فان التغير ليس صبرورة متصلة إو تطورا تلقائيا من 
الكان ء.وانما يستند ذلك الى عامل خارجى مستقل عاه هو الذق يعدم . 
عرضا قبل ان يخلق 'عرضا آخر مكانه ›» ولا توصف الاجسام والاعراض 
بشیء. الا انها مقدورات لله تعالى(1) . 1 
وف الحقيقة نمع أن نظرية الجزء الذى لا يتجزا تتسق تماما مع ٠‏ 
فكرة الخلتى بالمقهوم الاسلامى » الا انها لا يمكن إن تكؤن الضورة 
الوحدة المعبرة عن مفهوم الخلق ادى المتكلمين › له سيما ببن اولك ` 
الذين تبنوها تبنيا كبيرا . 8 


R, Frank : The metophysics of Created Being, (4) 
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ولذلك يجب لينا إن نوجه السؤال التالى : 

هل هناك 'نظریات أخرى مخالفة لدى المتكلمين »> ويبصفة خاصة 
عند الذين نقدوا هذه النظرية ؟ 

ان الاجابة على هذا التساؤل سیؤدى بنا ان نتحدث عن نظرية 
الكمون ونظرية المداخلة عند ابراهيم بن سيار النظام ٠‏ 

وقبل ان نتحدث عن هاتين النظريتين › نقول إن نظرية الجزء 
الذى لا يتجزا قد جعلت تصور العالم لدى القائلين بها كما منفصلا › 
وكاد يفقد الجسم فى هذه النظرية وحدته الذاتية فى المكان » ولكن أهم 
من ذلك لقد كان يفقد مقوم بقائه عبر آنات الزمان »> ومن ثم ذهب 
التاقدون من التكلمين بنظرية الجزء الذى لا يتجزا الى القول بالخلق 
الستمر وعلى؛ راس هؤلاء المتكلمين يقف النظام(١٠) ٠‏ 


وکن - ما هی مصادر الجزء الذی لا يتجزا التى قال بها , 


التكامون ؟ 


. اقول ہانذا لا نکر ان المتكلمين قد اطلعوا على نظريات اليونان فى 
العلم الطبيعى عامة وفى النظرية الذرية بصفة خاصة والتى قال بها كل 
من ديمقرطى وأبيقور » مع وجود الفوارق الجوهرية بين كل من 
الطرفين ٠‏ هذا من جهة » ومن جهة اخرى أننا لا نقر أخذ هذه النظرية 
من الفلسفة اليونائية نقلا حرفا » لان المتكلمين كانت الاعتبارات الدينية 
فى المحل الاول من اهتمامهم » وكما ذكرنا آذفا » أن فكرة القدرة الالهية 
تتخلل ثنايا, ذظبرية الجزء الذى لا يتجزء فى كل عبارة منها » بل 
ان هذه النظرية ما كانت تجد صدى بعيد المدى فيتبناها جمهور كبر 


من المتكلمين مع انهم فيما عدأ ذلك يختصمون لولا العامل الدينى > , 
وفكرة الخلق لا تحول دون النظر ف المائل الطبيعية » على العكس , 


کان لا بد إن تصاغ فكرة الخلق صياغة مذهبية حتى يكون لدى المتكلمين 
نفلرية يعارضون بها النظريات التى لا تتسق مع التصور الاسلامى 
الموضوعات الطبيعية كنظرية الهيولى والصورة الارسطية > ونظرية 
الفبض الافلوطينية » فغلا عن أن القرآن قد حث فى آيات كڈ.ة على 
النظر فى ملكوت السموات والارض ٠‏ 

٠ 4¥ المد خود صبحن : ف عل الكلام » اض‎ OO 
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ولكذنا من ناحية أخرى لا ننكر أن التكلمين قد أفادوا من نظريات 


الاسبقین يونانيين او هنود › وآن كان ألتكلمون قد امتطاعوا ف إراعة ٴ 


نادزة ان يميغوا المادة التى استفادوا منها صياغة اسلامية بحتة(١١) ٠‏ 


فثظرية الجزء الذى لا"يتجزا لدى المتكلمين تختلف عنها لدى كل 
ديمقريطس وابيقور » فى ان الاجزاء او الجوهر ليست ازلية » وانما , 
محدثة » وهى عند ديمةريطس مختلفة الشكل والحجم » ومن لم فهى,. 


علة كيفيات الاجسام فضلا عن امكان تجمعها على نحو الى ٠ )۱١(‏ 
وليس شيا من ذلك لدى المتكلمين » ولا يشير ابيقور الى انقسام 


الاعراضن أو انفصال الزمان ٠‏ وعلى هذا الاساس »› فان التشابه بين . 
النظريتين يكاد يكون فى الاسم فقط › أو إن تطؤرا كببرا :قد طرا على ٠.‏ 


نظریات اليونان الى ن أخذها المسلمون وعدلوا فيها تعديلا كبيرا ٠‏ 


فالطابع الاسلامى الذى طبعت به نظرية المتكلمين فى الجزى. ٠.‏ 


جعلتها تختلف عن مذاهب اليوتان والهنود اختلافا كبيرا A ٠‏ 


وهذا يرجع الى الهدف الذى حدده المتكلمون فى بحلهم فى المسائل 
الطبيعية » أله وهو القدرة الالهية بالمفهوم .الاسلامى » الامر الذى, 


جعلهم لا يفيدون من النظريات الاجنبية الى عنامر تعمدواً تفكيكها ٠‏ 


ثم صياغتها ف قالب اسلامى حتى تتخذ النظرية' الاسلامية شكلا جديذا 
يختلف عن شكل النظريات السابقة لها . 


وبعد أن تحدثنا عن نظرية الجزء الذى لا يتجزا عند المتكلمين ‏ ' 
نبدا فى الأجابة عن سؤالنا الذى سبق ان سالناد » وهو هل هانك نظريات 


أخرى مخالفة لهذه النظرية لدى المتكلمين ؟ ! 


اقول إن هناك نظرية الكمون » ونظرية المداخلة » والخلق ٠:‏ 


المستمر لدى ابراهيم بن سيار النظام ( المتوفق سئة ۲۳۱ د ) » 


. وقبل ان نتحدث عن راى النظام فى خلق العالم » اود أن اذكر .. 
اهم الاعتراضات التى وجهها النظام على نظرية الجزء الذى لا يتجزا ˆ 


والتى قال بها بعض المتكلمين ٠‏ 


(۱۱) دء أحمد محمود صبحى : ف علم الكلام ء ص ٠.۱44‏ 
(۱۲) ده أمارة حلهی مطر : الفلسفة عئد اليونان دار النهضة 
العربية > القاهرة ۱۹٩۸‏ ›» ص ص ۱١۹‏ ۳٣١ا‏ ۰ء م 


سے کے 


تقوم اعتراضات النظام هذه على فكرتين اساسيتين : 


. من الناحية.الميتافيزيقية .: يقول : إن القول بتناهى مقدورات‎ ١ 


الله ومعلوماته حتى يحصيها الله ويحيط بها علما هو تصور للقدرة 
إو العلم الالى على نحو انسانی ».فالله. تعالى عند النظام كان. قادرا 
اقل أن يلخق ؛أمثال“ هذا العالم لا لاى نهاية » ومن ثم فعلم الله أيضا. 
يمن ان يحيط بماءيمكن' ان 'يتصوروه الوهم من اجزاء لا نهاية لها ٠‏ 


“.وهنا نقول إن العلاف نظر الى مقدورات الله تعالى فجعلالاجزاء., 
متناهية ف القسمة: الواقعية ونظل ر كذلك. الى القدرة الالهية فجعل. 


الدجزاء لا 'منناهبة فى االقليمة. الوهمية أو الذهنية ٠‏ 
+ من الناحية الفيزيقية ( الطبيعية ) : لقد ادى هذا القول 


الى تجر 
بالفعل وان كان يحتملالانقسام .الى غير نهاية(۱۳) ٠‏ 


فقد ذهب ابراهيم بن سيار النظام الى أن لا .جزم الا ؤله جزء › 


ولا.بعض .الا وله بعض ؛ ولا لصف اله وله نصف »وان الجزء من الجائزا 


تجزئته ابد ولا غاية له من باب التجزؤ ٠‏ 


وجدير بالذكر' هنا ان نقول إن هذة القسمة. الت يعنيها النظام ٠‏ 


وهمية ذهنية فقط ٠‏ وف ذلك نجد ان الخياط يقول : 
ورغم أنه ليس من جسم من إلاجسام الا وقد يقسمه الوهم نصفين ۽ 


فالدجسام متناهية ذات غاية, ونهاية. فى المساحة والذرع » وانما. اهال . 


ابراهيم بن سيار النظام جزءا لا يتسمه الوهم ولا يتصور له ب ف 
القلب(٤١) ٠‏ 1 
ونجد كذلك ان ابو حزم بوافقه فیانكار الجزء » وهو فى ذلسك 


يقول : اته له جزء وان دق الا وهو يحتمل التجزؤ أبدا بلا نهاية(١٠) ٠‏ 


)1۳( د٠ء‏ محمد عبد الهادى آبو ريدة : ابراهیم بن سيار النظام»› 
ص طض ۱٣١‏ د ۱۲۳ ٠‏ 
)1٤(‏ الخياط : الائتصار »> ضښ ص ۲۲ د ٣٤‏ ۰ 


>» ۵ ابن حزم ' الفصل فى الملل والاهواء والنحل) ج‎ )٠١( 


ص ص 6۸ ۵٩4‏ ۰ 


کا ا کے 


تجزثة الجسم وانفكاكه۔› بينما الجسم شىء ,متصل ليسن له اجزاء 


. ويعد أن نقد النظام نطرية الجزء الذى لا يتجزا جاء بنظرية 
بديلة لمذه النظرية لتفسير العالم ٠‏ 3 3 


لقد حال النظام خلق العالم جملة خلقه غلقا متحركا .ولد بجسم 
- عند النظام - الا" وهو متحرك »› لان الحركة فى رأيه ليست مجرد 
نقله عن المكان » وانفا يضع" للحزكة مفهوما آخر بحيث' تشنمل ما يسميه 
حنركة «اعتماد فى المكان ء ويعنى, بها حالة يكون الجسم عفدها فى حالة 
تمکون-تحت ضغط. او 'دفع أو اتكاء مع ,ميله الى غيرها ٠‏ آما إن العالم 
خخلق متحرکا فلن «الخروج من العدم الى ,الوجود عنده حركة كذلك ۰ 
»اما إن- الأنجسام الساكنة يمميها متحركة. حبركة اعتماد » فذلك لان 
٠‏ الجسم غنده. مركب من اعناصر. متضادة متنإفرة وكل عنصر فيه يطاإب 
«.قلاده او طبعه. » قالناوءشانها شان الصعود › والماء شانع شان السيلان. 
ولكنهما حين يجتمعان. كعنصرين مكونين .لجسم ما الى جانب ‏ سبأئر 
العنامر » فان كل عنصر فيه يميل الى طبعه » ولكن الله قهره على 
ما هو عليه ¿ ومن ثم فهو فى لحنركة .اعتمساد الى أن يزول.المانع › 
* فيتحترك لحركة- نقله. فى المكان(١۱) ٠.‏ ف َة u.‏ 


اعدا من تة : ومن اة إخرق نج أن التظم كهت الك 

القول بان جميع الاعراض من لون وطعم ورائحة › فهى اجسام 

. ولا عرض عنده الا الحركة » ذلك أن نظرية الجزء الذى لا يتجزا 

,او الى نقدها تقيم انفصالا بين الاعراض والاجسام وقج لزق“ فى نفس 
الاععراض ۰ : 


فنظرية النظسام..النى تقوم على نقد الانفصبال واقامة الاتصال 

.فى تفسير ,موضوعات الطبيعة تجعل ما يسمى اعراضا من نفس جنس 
الاجسام »ولا أتختلق عنما اله فى .انها الطف وانخف ٠‏ وراى النظام فى 
الاعراض حزن يجعلهاً جميعا' اجساما ماعدا الحركة › ورايه :ف أن 

الاجسام. جميعا. متحركة اما حركة اعتماد. إو حركة نقلة متسق تماما مع 
. نظريته فى الكون ,التئ بقوم أساسا على مبدا الاتصال مخالفة فى ذلك 
تطلزية الجزء الذى لا يتجزا ٠‏ وان اتفقت معها ف أن للقدرة الالهية 

المكان الاول من الاعتبار ومن الثفضيل .+ gE ٠‏ 


5 كه خمد مخمود متحي ١‏ بق غل اكام 8 عى و 
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i‏ وكا نظرية الكمون عند النظام ترى أن الاجسام تنطوى 
على آشیاء كامنة فيها › كالزيت فى الزيتون ¿ والدهن فى السمسم »> 
والعصير. فى العنب » وهذه تسمى كمون الاختناق ٠‏ 
وهناك امثلة الخرى كالنخلة فى النواة > والائنسان فى النطفة ٠‏ 
وخلافا لهذين لانوعين من الكمون › فهانك نوع ثالث تكون عنده 
الانجسام مركبة من عناصر واجناس' متضادة » فعود. الحطب مثلا مكون 
من تار وماءوتراب وهواء » او دخان ٠‏ والنار حر وضياء › والمام 
سيولا ورطوبة > وف" التراب يبوسة » وف الدخان رائحة ولون ٠.اذن‏ 
فالنار شانه شان 'الصعود الى إاعلى › والماء شانه شان السيلان › 
والذخان شانه الارتفاع > والتراب شانه الهبوط الى إسفل ›» ولكنها 
جميعا كامنة فى العود متحركة فيه حركة اعتماد ٠‏ 2 
ونجد أن النظام پستند فی قوله باجتماع النار والماء فى الود 
الى قوله تعالى : « الذى جعل لكم من الشجر الاخضر نارا فاذا إنتم 
منه توقدون » ۰ فاذا لم تكن الثار كامنة فى العود لما كان لذكر الخضرة 
٠‏ الدالة على الرطوبة معنى » ولمنا كان فى الكية الكريمة دلالة على 
الاعجماز i f 8 ٠‏ #4 
اء البظرية تبقى على وحدة الجسم وتقيم دلالة أكبر على القذرة 
الالهية > وذلك لان قهر الله سبحانه وتعالى المتضادات على الاجتماع 
اڀڌ اول من جمع الاجزاء لتاليف الاجسام ولقد كان النظام فى نظرياته 
اكثر كفاءة فى تقدير القدرة الالهية من استاذه العلاف ٠‏ 
ماعن المداخلة عند النظام فهذه النظرية مؤداها إن يشغل 
جمبان حيزا واحدا » وذلك بان يداخل كل منهما الاخر ٠‏ 
وبالتالی لا كانت الالوان والطعوم والروائح لطيفة'٠‏ فانه يمكنها 
. التداخل ويحصل من مجموعها. جسم كثيف » اذ تتداخل اجزاؤها 
وتتشابك وتشيع فى بعضها البعض ٠٠:‏ 4 
فالتداخل عند النظام يتم بين ما اصطلح على ان يسميه سائر 
امتكلمين اعراضا »> آی بین الاجسام اللطيفة او بین جسم لطيف 
وجسم کثيف ۰ 


4 ت 


٠ .‏ وتجدر الاشارة هنا أن راى النظام فى المداخلة قريب من رأيه فى 
الكمون » كما تسرى النار فى العود كله كذلك تشيع الالوان والطعوم 
والروائح فما بينها(۱۷) ۰ 


ونظرية التداخل هذه تعبر عن الكمْ امتصل. فى مقابل تفكك 
الاعلراض عن الااجسام لدى القائلين الذى لا يتجزا *' فقد فسر 
النظام الاجسام على ميدأ الاتصال فى المكان طالما أن الجسم يشغل حيزا 
من المكان » ولكن القائلين بالجزء قد جعلوا الانفكاك أو الائفصال“ أيضا 
بین آنات الزمان ۰ 


وف هذا نجد النظام يقدم لنا نظطزيته ف الخلق المستمر »> فخلق 
الله للعالم لا يقف عند الخلق الاول إو عند النشاة الأول فحسب › بل 
٠.‏ الموجودات مفتقرة دوما الى الله تعالى' موجد لكل مولجود .فى كل وقت 
اإبندا وهو يخلق العالم وجميع نما فيه خلقا مستانفا من غير أن 
يفيه ٠"‏ فالاجسام لا تبقى زمانين الا بمؤثر أو ميقا يحفظ لها البقاء › 
ومثل الله مستمر فى الاشياء › ولا يبقى' الجسم إو العرض على خالة 
اله اذا استمر فعل الله فيه فى الزمان › فالله تعالى يخلق فى كل حين 
جميع العالم خلقا مستمرا فهناك الخاق الاول » والخلق المستمر ٠‏ 


فيري النظام أن الله سېحانه وتعالى يخلق. الاشياء ابتداء ويجمع 
بين عناصرها على غير طباعها » فهى بذلك مثحركة حركة اعتماد 
وفقا لنظرية الكمون »> ويظل فعل الله فى الاشياء ابذا واغتقارها له 
ا » وفقا لرای النظام فى الخلق المستمر على الدوام ٠‏ اا 
وف ختام نظرية المعتزلة فى خلق العالم يمكننا أن نقول أن هناك 
نسقان مختلنان » الجزء الذى لا يتجزاأً من جانب والكمون من جانب 
٠‏ آخر ا وما يتصل به من نظريات ٠‏ كلاهما تفسر خلق العالم الطبيعى 
لدى المعتزلة ٠‏ و کک 


وحقيقة فان هاتين النظريتين مع اختلافهما » فانهما يلتقيان فى 
وصف الازلية والالية اللتان هما معروفتان لدى الفلاسفة الطبيكيين 
اليونان ٠‏ 


(۱۷) د ابراهیم بیومی مدکور : النظام » ص ص 19۷ - ٠١١‏ 


سم ٩۵‏ س 


ومن تأحية ئائنية"فانهمأً ياتقيان فى استبعاد افكار' الماهية 
والجؤهرية بالمعنى الارشطى ٠‏ 
فارسطو الفيلسوف اليونانى يرى إن الجسم الطبيعى يفعل تلقائيا 
او ذاتيا_بفعل مقوم داخلى . مستقل عن كل ارادة خارجية » ونظرية 
الجزء الذى لاد..یتجزا » وكذلك نظرية الكمون › وما یتصل بها:من 
نظبريات ».جديران بان يحتلا مكانا فى الفلسفة الى جانب سائر 
التظبرياتا: التى: تفسرءالموضوعات الطبيعية ٠‏ .. : 


خلاصة القول اذن يمكننا القول انه على الرغم من إن موقف 
.المغتزلة بصدد ,الظواهر الطبيعية ». يتفاوت بين. تغليب القدرة ا 
0 اقرار إلجانب ءالطبيعى فانه يمكن القول .إن غالبية .المعتزلة تتفبق 

الول بللقمد رة الالوية للتى. سخرت المويجودات الطبيعية جلى ا هئ 
2 ». والقولن يالحتمية. فى .الطبيعة. طالما أن الاجسام تفعل بطباعها « 
وكذللف الضوورة.. ف العملية فى مقابل.فكرة العادة التى ا الاشاعرة› 
| ف-قوانين .الطبيعة ٠‏ 


هذه هى مادص اقوال امعتزلة فى بخلق العالم » وأنه حادث بفعل 
محدث ومبدع › وهذا المحدث وذلك المبدع هو الله سبحانه وتعالى 
«بقدوته »..وارادته!'سبحانه ۰ 


.وقد اثر المعتزلة فى قولهم هذا فى بعض فلاسفة الاسلام › فاول 
فلاسفة الاسلام .فى ,المشرق العربى »› أبو,يوسف يعقوب بن اسحاق الكندى 
يرى أن الدالم حادث بفعل قدرة الله سبحانه وتعالى » أى ليس بقديم. 

فقد نأل موضوع .۔حدوث العالم عند الكندى' جهدا ‏ كبيرا منه »› ولذا 
جد أن الكندى .يخالف الفيلسوف اليوتائى ارسطو ٠‏ حيث أن الكندى 
«يقول يجدوت الغسالم » وعلى. الفكس هن ذلك ١‏ ازسطو الذى يقول 
بقدم العالم . 


؛ ؤيذهب .الكندى الى أن للعالم علة. أولى » خلقت العالم ونظمثه 
:'ودبرته ٠»‏ هذه :العلة ,هى الله سبحانه وتعالى . 


فهذا العالم ف نظر الكندى - ايس عن ليس › إى أنه وجودا من 
اللا وجود آو العدم » حيث أن العالم من ابداع الله-تعالى . 


ولكن كيف توصل الكندى الى اثبات حدوث العالم ؟ ! 


~۹1 


لقد توصل الكندى الى اثبات حدوث العالم > عن طريق المقدمات 
والاصولى التى وضعها آساسا لاراگه واستنتاجاته › والتی ادتٽ به .الى 
هذا الرأى الذى يتفق مع العقيدة الاسلامية HS f ٠‏ 


١‏ ۷ ل یقول الکتدیئ بفكرة التناهى » أى تناهى الزمان وتناهى 
الاشخاص .٠‏ ولا تنكر أن الكندى بقوله بهذه الفكرة يكاد يقول بما قال 
به المعتزلة » حيث أن المعتزلة بدورهم قد قالوا بفكرة التناهى, ٤‏ واقاموا 
E‏ لاثبات آن العالم حادث ۰ 
2 وقد تناول الكندى هذه الحجة من ٬حچج‏ ارك . « التی .تقوم 
لی فكرة,التناهی ف رسالته ( ق وحدانية الله وتناهى جرم إلعالم )١‏ 
مقا زأنه؛ من المستحيل أن يوجد جسم بالفعل لا نهماية له > وذلك لاثه 
لو اخذ من الجسم المفروض انه لا نهاية له بالفعل جزء › ثم ٫أضيف‏ اليه 
من جديد لكان مع ما يضاف اليه أكبر منه قبل الاضافة » لكنه قبل 
وک یی ب ای یا ی ی ا چ 
أكبر .وأصغر .» وهذا تناقض(۱۸) . : 


وجدير بالذكر هنا أن نقول انه ی الکندی ۔ بعد أن أ اثبف 

تناهی الزمان »> وأنه. يرتبط بوجوب . تناهى الحركة › وذلك قیاسا 

علې تناهی الجسم > وبسبب ارتباط الجيم بالحصركة والزمان وم 
تقدم أحدهما على الاخر ل الوجود 8 


یری الکندی بعد ان بين لنا کل هذا »> أن اشن وال e‏ 
کل هتها «حاذف غن ليس بفعل محدث 1 وهذا الاحداث عن ليس هو 
الابداع ٠‏ وذلك لان الابداع ف نظر الکندی ہہ هو اظهار شیء من 'لیش 
ی اظهاره من العدم ٠‏ 


وهذا يعئى أن الكنذدى لا یعتقد بلا تناهی العالم » ى بقدمة »› 
بل على العكس من ذلك »› فالعالم متناد » أى إن العالم بداية زمئية-. 

يول الكندى ( فى رسالته فى الفاعل الحق الاول التام والفاعل 
الناقص الذى هو بالمجاز : ان الفعل الحقيقى الاول هو تاییښش الايسات 


' (۱۸) .الکندی. : رسالته ف وحدانية الله وتناهى جرم العالم ٤‏ 
ص ص ۲۰۲ ب ۲٣۰۳‏ ۰ ب 


سے ¥ رت 
( م ۷ الميتافيزيقا ) 


ë 


عن ليس » وان هذا القعل هو خاصة الله تعالى الذى هو غاية كل علة ٤‏ 
فتاييس الايسات عن ليس لله وحده وليس لغيره ٠‏ وهذا یمکن ان تسمیه 
الدليل الثانى عند الكندى لاثبات حدوث العالم ٠‏ 


ونجد آن الكتدى يطلق على هذا الفعل الخاص بالله تعالى اسم 
الابداع ٠‏ ولعل هذا » بتفق مح العقيدة ا الله سيحانه وتعالی بدیع 
السنموات والارض 

وهذا الابداع سو الخلق من العدم ٤‏ أی ایجاد شیء من لد شىء ٤‏ 
فالكتدى يتصور النسبة بين الله وبين العالم هى نبة الخالق الميدع 
المطلق لمخلوق مبدع من لاثیء وهی علامة ايجاد وتذيير ساريين ف العالم 
حافظین لوجوده فى الزمان » وذلك بفعل قدرة كالمة تمسك ا الكل ¢ 
وارادة كذللق تمنحه العناية ٠‏ 


وا كان الزّمان هو عد الحركة » اى أنه المدة التى تعدها 
الخركة » بحيث اذا كانت الحركة كان زمان » واذا لم تكن لحركة 
ا 0 


وهذه الحركة Es‏ الكندى هی حركة الجرم الى هو مناه 
فان هذا يۇدى الى أن الجرم والحركة وألزمان لا يسبق بخضها 
معا ا و ای آنا کا د ل 


وفى ذلك يقول : « فالجرع والحركة والزمان لا ي يسبق بعضها 
بعضا فى الانية » بل هى معا ٠ )۱١()‏ 0 

فاذا كان الكندى يرى أن الجرم متناهيا » فالزمان كذلك متناه ‏ 
وذلك لانه يقوم على الجر »> والحركة بدورها متناهية › لانها اساسا 
حركة الجرم » والتى اثبت أته اذا كان الجرم والحركة والزمان 
كل منها متناه وله بداية › فهى محدلة ولها بداية » فهى محدئة › 
وليست بقديمة RE # ٠‏ 


)14( الكندى : زسائته فى وحدائية الله وتناهمى جرم الحالم > 
ص ۲۵۵ ۰ 5 


۸ کے 


أ 
أ 
1 
أ 
ا 
أ 
1 
ا 
ا 
1 


اذن فالمبدا الحاسم الذى يفصل بين الكندی كفيلسوف اسلانى › 
وبين آرسطو کفیلسوف یونانی › ہو القول بوجوب تناهی کل ما وقع 
بالفعل سواء کان كرك او زمانا موجودا بالفعل او مقتضياء# _ ر 

واذا كان هذا هو الميدا الحاسم الذى يفصل بينهما » فان المبدا 
اکان الذى يفصل بين الكندى وأرسطو فى هذا الصدد »> هو قوله آن 
العلة الفاعلة بالمعنى الحقيقى لها الفعل المطلق › إى الفعل الخنر“ 
وهو ايجاد صور المحدثات ايجادا اصليا › والعالم عند أرسطو قديم 
من جيثٿ حرکته ».ومن حيث مدة وجوده »› ونجد ان. ارسطو يستشهد 
الى قضايا يقررها مثل أن المبدا المحصرك للعالم ثابت »> ثم نجده 
يستنتج متأ دون ان يؤید رایه باستدلالات 8 »> وجوپ ا الحمركة 
وبقائها وقدم التحرك ء> آی العالم( °( .۰ 


٣او‏ هو اخیرا يستند الى فكرة ارتباط الزمان اة > وذلك 
برهنة كافية - ثم يجعلها اساسا لاستدلاله »> مثل قوله بقدم الهيولي ٠.‏ 


أو هو أخيرا يستند الى فكرة اديناط الزمان بالحركة >»٠‏ وذلك 
لان الزمان هو مقدار الحركة » نظرا لان الانسان. يتخيل قبلك كل 
زمان زمانا ما. ينشا عنه كله ف رأيه » أن العالم قديم ›٠وأن‏ ا 
متحرك من الازل والى الابد فى زمان لا نهاية له .` 


وكل ما قاله ارسطو يخالف فيه الكندى » لان الكندى يقلول 
بحدوث العالم ٠‏ مثبتا الخالق المبدع ›» مقررا فى وضوح وصراحة ماثبت 
لدیه بالدليل القاطع من أن العالم محدث من لاشىء » من غير مادة 
وف غير زمان ؛ وذلك بفعل القدرة الالهية المبدعة المطلقة › ا 
غلة مغالة اولی هی الله تغالی + 


1 کی أن ,وجود E‏ العالم وبقاؤه » وحدة هذا اا متوقفة 
جميعها على الارادة الالهية الفاعلة لذلك » بحيث لو توقف الفعل 
الارادى من جانب المولى عز وجل » لانعدم هذا العالم > كله ضرية 


.واحدة وف غير زمان ٠‏ 


)۲١(‏ ارسطو : ما بعد الطبيعة اكاب الاد مشر » القسم: 
العاشر » ص ص ۱۰٦1‏ با ۱۰۹۷ ب 


= ۹٩۹ 


1 
ٍ 
ج 
5 


- وهذا يعن إن هناك برهانين توصل اليهما الكندى لاثبات حدوث 
العالم ٠‏ اول هذين البرهانين يعتمد على فكرة التناهی › آی تناهی 
الزمان والحركة والمكان » ومنها يصعد الكندى الى اثبات حدوث العالم 
وثأنى هذين البرهانين يعتمد على تضايف لفظى المحدث والمحدث 
فاذا كانت هنال علة خالقة للعالم ء أى مخدثه له › اذن فهذا 
العالم محدث ٠.‏ 
وتجدر الاشارة“ هتا إن الكنذى اذا كان قد آنكر على ارسطو 
قوّله بقدم العالم > فقد استند الى فكرة التناهى التى قال بها 
المعتزلة ٠‏ 1 
فالمعتزلة يقولون بتناهى الاشياء, > وبالتائى اثبات البداية فى كل 
میم صواء اكان جسما أم زمانا أم حركة › وذلك اي ا 
حدوث العالم » واثبات وجود اله قديم فترة عن كل صفة من صفات 
المحدثات . ٤‏ 
٠‏ وعلی هذا الاساس فلا نری ف آراء الکندى الت قال بها شيشا 
عن العقول والنفوس التى قال بها المذهب الافلاطونى الجديد › 
ولا نرى فيها كذلك شيشا من الفيض المتبدع أو الصدور »> كما شسو 
الحال عتد الفارابى وعند ابن سينا » وذلك لان الفارابی .واین سینا 
يقولان بنظرية الفيض أو الصدور فى خلق العالم » فالعالم قد فاض 
عن الذات الالهية كما تفيض حرارة النار عن النار » وكما تفيض 
حزارة الأمس عن الشمس »› ذون ان ينقص ذلك منها شيشا ٠ ٠‏ 
۰ وفیما اری ان نظرية الصدور أو الفيض » تعد نظرية فى قدم 
العالم و 
وهذا القول بقدم العالم هو الذى آنكره الكندى » بأاى صورة 
من الصور » أو أى اتجاه من الاتجاهات › قائلا بحدوث العالم عن 
العدم »> متفقا فى ذلك مع الشريعة الاسلامية › وما جاءعت بةلق 
هذا المجال »> مثل قوله تعالى : انما مره اذا إراد ان يقول لشىء 
كن فيكون . فالعالم حادث بعد آن لم يكن › آى ضربة واحذة ٤‏ 
بارادته سبحانه وتعالی ۰ 9 Saa‏ 
ومتفقا من ناحية ثائية مع اتجاه المعتزلة الذى يرى أن العالم 
حادث ولیس بقدیم ۰ . ۴ ا 


ات 2 
ف النهاية يمكن القول بان فكرة الميتافيزيقا عند المعتزلة قد ظهرت 
عندما تناولا بالبحث الجانب العقائدى . 
. وقد عرفنا بانهم درسوا تحت اسم العقائد الاخلاق والسياسة 
والطبيعة وما بحد الطبيعة ؛ 1 
“ وان العتزلة كانوا يؤمنون بالفضل الديمان كله »> ويجعلونه 
یتدنخل فی کل جانب من جوانبهم التیى درسوها وتعمقوا فیھا.» ‏ . 


واذا كانوا يهتمون بالعقل هذا الاهتمام » فانهمم بدون شك ' 


لايهملون إمر النقل أو الوحى أو الدين ٠‏ 


ولذلك وعلى هذا الاساس » فقد تعمدنا دراسة هذا الجانباأغند 


المعتزلة حتى نظهمره على خقيقته » وحتى نوضح كذلك مع تاليرهم 
إلى المفكرين إو .الفلاسفة الذين جاعوا بعدهم ف الجوانب الميتافيزيقية 
التى قالوا بها . 


. وبصفة خاصة تاثيرهم فى اول فلاسفة الاسلام ف المشرق العوبى»ء, 


وهو أبو يوسف يعقوب بن اسحاق الكندى e ٠‏ 

ولدراسة الجوانب الميتافزيقية عند المعتزلة راينا أن نعطى لمحة 
موجزة عن هذه المدرسة العقلية ف الاسلام نوضح فى هذه اللمحة الموجزة 
العوامل التى ساعدت على نشاة هذه المدرسة ٠‏ وأهنم الاصول التى 
أجمعت عليها هذه المدرسة: + مثل أصل التوحيد + والعدل › والوعد » 
والوعيد › والمئزلة بين المنزلين » والامز بالمعروف والنهى عن المتكر.ء ‏ 
وخنذ جغلها هذا المؤضوع. تحت عنوان الفصل الأول-عندهم ء. ٠.‏ 

وحقيقة أن هذه الاصول التى اجمع عليها المعثزلة بتعذد فرقمم 
قد أخحاف المعئزلة اليها بعندا اخلاقيا متمثلا فى قولهم باللطف الالهى» : 
وقولهم كذلك بوجوب الاصلح '» وحرية الارادة الانسانية ٠‏ 


ونجد انهم فى كل آرائهم التي قالوا بها قد ربطوا بين الدين 
والاخلاق, ٠‏ . 


وف الفصل» الثاني 'تعرضتا لادلة المعتزلة على وجوذ الله تعالى ء' 
وأهم صفاته سبحانه »> فقد استعانوا بحدؤث العالم .وذلك للتدليل 


۰۱ 


على وجوده سبحانه وهى طريقة المتكلمين بصفة عامة لاثبات وجود 


ا المصادر والمراجع العربية وغير العربية 
وقد كان للمعتزلة فى اثباتهم وجود اله تعالى عن طريق حدوث : 
العالم اثر كبير عند الفلاسفة الذين جاءوا بعدهم ٠‏ اولا : المصار والمراجع العربية : 
- القران الكريم 


فالكندى مثلا قد اعتمد على هذا الدليل لائبات وجود الله تعالى : i AE‏ 
- ابن النديم : الفهرست › القاهرة المكتبة التجارية “ 


متاثرا بالعتزلة اى أنه قد ربط بين القول بحدوث العالم وبين القول 
بوجود الله تعالى ٠‏ بحيث إن التسليم بحدوث العالم يؤدى الى القول 
بوجود محدث ومبدع له هو الله تعالى ٠‏ أى أن هذا الحادث لاد 
له من علة أحدثته واظهرته الى الوجود وهو اله قغالۍ ٩‏ 


- ابن المرتضى ؛ المنية والامل › حيدر أباد 1ھ ت۱۹۰ م ۰ 
- ابن تيمية : منهاج السنة النبوية › الطبعة الاولى ج ١‏ › ج ۲ 
سنة ۱۳۲١‏ ھ › ج ۳ ) ج ٤‏ سنة ۱۳۲۲ هھ القاهرة »› 


اذن فقد رانا ان الكندى يستند الى التضايف' بین لفظتی اللمحدث اطبعة الامبيرية 


والمحدث ٠‏ وذلك لان المحدث محدث المحدث » والمحدث والمحدث من 


این بز 1 1 3 ۱ الاهواء 
لضاف ' أذن فلكل محدث اخطرارا عن ليس . ب اہن حزم ( أہو محمد بن أحمد ) لقصل فى الال الامو 


والنحل القاهر2 » سئة ۱۳٤۷‏ ھ د 1۹۲۸ ٠ء‏ 


ابن خلدون :, المقدمة »> تحقيق الدكتور على عبد الواحد واف 
- لجنة البيان العربى سنة 1۹١١‏ م 1 


,ابن قتيبة : تأويل مختلف الحديث ف. الرد على. اعداء هسل 
الحديث ¢ القاهرة سنة a‏ 140 م 


4 


وختمنا حديفنا فى هذا الفصل عن الصفات الالهية عند المعتزلة › 
وقد عرضناها كما صورها أكبر رجال المعتزلة مثل ابو الهزيل العلاف» 
والنظام » ومعمر بن عباد السلمى › وعند الجبائى ٠‏ ورانا إنهم جميعا 
كانوا يتفقون بوجه او باخر فى الصفات الالهية » وفرقنا بين المعتزلة 
وبين آهل ا فيما يتعلق بهذا الموضوع بالذات ۰ 


وقد تحدثنا فى الفصل الثالكف والاخير عن مسالة حدوث العالم 
عند المحتزلة ٠‏ فالعالم عندهم حادث »> وقد عرفنا فى الفصل السأبق 
انهم قد استخدموا قضية حدوث العالم للتدليل على وجود الله تعالى, 
فقد فهم المعتزلة أن العالم مخلوقا له تعالى › وانه: حادث وليس. 
بقدیم ٠‏ وهم هنا يختلفون مع فلاسفة اليوتان الذين كانوا يرون 
أن العالم قديم وبصفة خاصة الفيلسوف اليونانى أرسطو هذا من 
ناحية ٠'‏ ومن ناحية ثانية يتفقون مع بعض فلاسفة الاسلام وبصقفة 
خاصة الكندى » فهو يرى أن العالم حادث ولیس بقديم متاشرا ف 
ذلك باقوال المتكلمين وبصفة خاصة المعتزلة ٠‏ 


4 


أو فك الط رهن : سراج الملوك › القأهرة » سنة 
PWV BIAS,‏ 


-. أبن عبد ربه الاندلسى : العقد الفريد › القاهرة سئة ۱۲۹۳ هى 

a 1 ` @ NAY A rs 

أو العباس احمد المقرى : نفح الطيب من غمضن؛ الاندلس 
. الرطيب » القاهرة ۹ هھ ۱۸1۲ م : 

- ابو ريدة ( دكتور محمد عبد الهادق ) : ابراهم بن سيار 
النظام وآراؤه الكلامية والفلسفية > القاهرة ؛ لجنة التاليف 
والترجمة والذشر »> سنة ۱۹٤١‏ م 


فاون ٤‏ افولا ازشطقو طاليس 4 وقد نسب هذا ألكتاب 
لارشطو مع أنه تىا لحقيقة اجزاء من ا افلوطین › ۽» 
û‏ <1 


هذا وكلى امل ف إن ينال هذا الكتاب المتواضع اعجاب 
الباحثين فى الفكر الاسلامى بصفة عامة والفلسفى بصفة خاصة › 
انه سميع قريب مجیدب الدعاء ٠‏ 


۳ ~۳ 


الاشعرى (أبو الحسن على بن اسماعيل) : مقالات الاسلاميين › 
ج ۱ »> ج ۲ » طبعة محمد محى الدين عبد الحميد مكتبة 


النهضة المضرية ستة 1۹5۰ م 

الاهوانى ( دکتور احمد فؤاد ) الكندى فيلسوف العرب “» 
وزارة الفقافة والارشاد القومى › القاهرة سنة ٠۱۹١٤‏ م 
الايحى )0 عضد الدين ) : المواقف ٠‏ ( ثمائية أجزاء ( “ 
تصحیح هعمد انكر الدين النعسانى › E‏ 4¥ م 

الباقلاني ( ابو بكر بن محمد الطيب ) : التمهيد »› تحقيق 
: الات رتشردذ مکارتی اليسوعى ن بروت سنة ۱۹۵۷ م 
البغدادى ) الامام عبد القاهر ) :.الفرق بين الفرق » القاهرة 
سنة ۱۳۲۸ ھ ہ ۱۹۱۰ م ٠‏ 

البغداى ( الامام عبد القاهر ) : اصول الدين »ء استنبول › 
نة ۱۳٤۷‏ هھ س 1۹۲۸م * 


٠ `‏ الففتازانى : شرح العقائد النفسية › المطبعة الازهرية المصرية › 


سنة ۱۹۱۳ م ۰ 

الجاحظ : البيان والتبيين › القاهرة سنة ۱۳٤۵‏ ها ۱۹۲۹ م 
العراقى ( دكثور محمد عاطف ) : مذاهب فلاسفة المشرق › 
القاهرة › دار المعارف سنة 1۹۷٣١‏ م 
الغزالى ) ابو حامد ( : المنقذ من الضلال » مكثبة الانجلو 
المصرية »› القاهرة سنة ۱۹۵۵ م ٠‏ 

الغزالى ( أبو حامد ) : المستصفى من علم الاضصول » القاهرة 


٠۰ م‎ ۱۹۰٤ سثة‎ ٠ 


الغزالى ( ابو حامد ) : الاقتصاد فى الاغتقاد ٠‏ القاهرة سنة 
۷ ھ ‏ 3۹۰۹م ۰ 

الكندى ( ابو يوسف يعقوب بن اسحاق ) : رسالته فى الفاعل 
الحق الاول التام ٠‏ للدكتور محمد عبد الهادى أبو زيدة › 
القاهرة دارالفكرالعربی » ج ١‏ سنة 140۰ › ج ۲ سنة ۹0۳م 
الكندى : رسالته في وحدانية الله وتناهى جرم العالم , 
الكندى : رسالته فى الابانة عن سجود الجرم الاقصى ٠‏ 


- 1£ 


الكندي : رسالته فى حدود الاشياء ورسومها ٠‏ 


المسعودى : مروج الذهب 4 

دى بور : تاريخ الفلسفة فى الاسلام > للدكتور محمد غبدالهادى 
ابو ريدة؛ لجنة التاليف والترجمة والنشرء القاهرة سنة ٤۱۹۵م‏ 

زهدى حسن بجار اله : المعتزلة › القاهرة سنة ۱۳۹۹ھ ہے ۷٤۱۹م‏ 

زادة ( طاش کبری ) : مفتاح السعادة ومصباح السيادة » حيدر 
اباد الدکن سنه ۱۳۲۹ ه . 

صبحی ( دکتور آحمد محمود ) : فى علم الكلام »الاسكندرية › 
منهج وتطبيقه »> القاهرة › دار احياء الكتب العربية › 
سنة 4۷ م ۰ 

مطر (دكتورة آميرة حلمى) : الفلسفة عند اليونان › القاهرة 
دار النهضة العربية »> ۱۹١۸‏ م ٠‏ 

موس ( دكتور محمد يوسف ) : بين الدين والفلسفة فى رأى 
ابن رشد وفلاسفة العصر الوسيط ء القاهرة س دار المعارف »› 
سنة ۹ مم ۰ 


هویدی ( دكتور يحيى ) : دراسات فى علم الكلام والفلسفة 
الاسلامية › القاهرة » سنة 1۹۷١‏ م ٠‏ 


- ياقوت ( الحموى الرومى البغدادى ) : معجم البلدان » سنة 
۳ ب ۲۸۹ھ / 0411 س 1۸714 م ¢ ا 


0 


أ ثانيا : قائمة المصادر والمراجع ر ةالعرضة * 

~~ Aristotle : Metaplıysics, Arevised text with instroduction and 

commentary by S.D. Ross — Londen س‎ ` Orlord; e two 
^. Volumes: 


o IS . 1 ’ 


>, Corbin (Henri) : Histoire de la philosphi Islamique, Gallimard, 1 پا و‎ GEE Sê 
1964, 


‘¬ Duhem(p) lê systéme du monde : Histoire des docloire costho- 
logiques de platon, ù Copernio, Tome I — IV— Paris, 1954, 


Be Boer, History of philosophy: in Islam. eR 1933.‏ س 

cylopaedia Britannica. 

‘Û Encylopaedia of Islam. 

— Mac Donald -: Developrhent of Muslim Theology, Jurisprudence 
and „Constitutional Theory, New York, 1903. ر‎ 


— Madkour (Dr. Ibrahim) : la place d’Alfarabi dans l'école philo- 
sophiqué, Paris. 1943. ‘` 1 


—~ Munk ($) :  Melanges de philosophie ' Julve et Arabe, Paris, 
1955. ب‎ 


. Munk 0: Ibn Sina is le dictionnaire des sciences philoso- 
phiques de Frank, Paris, 1885. : 2 


—~ O'leary de lacy .: Arabic thought and it's place in ‘history, 
London, 1958. 1 ٤ 

-— Plato : plato's CREE tlie Tîimaeus of plato, Translated 

, by„F.M..Cornford, London, 1956. 

— Plato. ::+ Timaeus and Critias, Translated with introduction by 
dismond lee London. 

Ross (SD) : Aristotle, Torro Oxford, 1953.‏ س 

— Sharif (MM) :: A history of Muslim philosophy, two Vorumes, 
1963. 0 ا‎ 

— ‘Taylar (A.E) : A Commentary on plato’s timaeus — London. 


ek 


۰ ۰ ۰ *  هاكهالا‎ 


ا م کم کی ي 


الفصل: الاول.::. عوامل. نشاة. المحتزلة el lb‏ 


او : عوامل تفاة المعتزلة 8 
ا و ا 8 


۰ نت التوميه عند العقزلة .ان‎ p-7 


٠‏ وله :. تفبير-التكايف والوعد والوعيد 
ثانياد: تبرير ارسال الرسل. ء٠‏ 
الا : تف الظلم عن الله تعالى ٠‏ 


9 “e 


e‏ م 


ا الوعت والوعيد Fp‏ ¥ 


المنزلة از" و 


ر ِ0 2 الاير بالسروف والنهى عن المنكر 


الفغصل القانن :ان وصقاته عند المحتزلة " 


) البات وجود الله تعالن عند المعتزلة ‏ 
(ب) صفات اك تعالى عند العتزلة. 


بو" 'الهزيل الخلاف ` ` 


أ 


٠ معمر بن عياد السلمى‎ ٣ 
ابو هاشم الجبائى‎ - ٤ 


الفصل الثالك : حدوث العالم عند المعتزلة . 


حدوٿث العالم عند المعتزلة 4 ۰ 
[ومو ية اة ٠‏ 
۲ من الناحية الفيزيقية . 


خاته ةة فک ا ۰ 5 


المصادر والمراجع العربية وغير العربية 
أولا ‏ المصادر العربيية ء خ 
انيا : قائمة المصادر والمراجع غير العربية 


۹ ت 


YY 


۷۹ 


